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الوضدة العربية 


ر الهوامش التي رقمناما پ روف ”آپجد هود" هي امحقق الم الأستاد مصطضى نسي . أا 
الشروحج ار ية بالارقام ألتساساة ا۴۴ وكذلك التفضيلات ف القراءة و تقسيم التص إل ققرات 


وتجهيزه بالقواإصل والنقط الخ. .. فهي للمشرف على على المشروع: محمد عأبد الجابري. 
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تاب الكکشف عن مناهج الأدلة فى عقائد الملة 


وتعريف ما وقع فيها بحسب التأويل من الشَبَهِ المزيغة والبدع المضلة 


تصنيف الشيخ الأجل العلم الأوحد الغاضل القدوة 


1 , 


بچ ما : ثبت عنوان الكتاب ”كتأب الكشف عن مناهج الأدلة في عقأئد الملة وتعريف سا وقم قيا بحسب 


التاويل جڻ الٹپه ية وأنبدم إلخلة تصتيقب انشيج اتحاي ایی الوثيد ټن رشد". E]‏ : سقط العنوان جڻ اتن صر 
{FY‏ 
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اسم الله الرحسن الأرحيم عونك اللهم يا رپب؛ وصلی اذہ علٰی سیدنا محمد واه وسلم. 
قال الشيخ الفقيه العلامة الأوحد أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن أحمد بن رشد 
رضي الله عشه ورحمه پمنه ٤‏ 

إ ١‏ ] وبعد حمد الله الذي ا ختص من بشاء پحکمته . ووققيم لغم سر يعتة وأتباع 
تة + وأطلعي ”“ من مکنون نمه ومقهوم وحيه ومقصد رسال نبیسه الى TAR‏ اه 
على ما استیان په عندهم زيغ الزائغين من أهل ملته» وتحريف البطلين من أمتهء 
وانكشف لهم أن من التأويل ما لم يسأذن الله ورسوله به. وصلواته التامة على أمين 
و شه ۽ وخاتم رنسله » وعلی اله وأسرته " 


[مقدمة: الغرض من الكتاب] 

[۲] فإنه لما كنا قد بينا قبل هذاء في قول أفردناه”" مطابقة الحكمة لاشرع» 
وأمر الشريعة بهاء وقلنا هتاك إن الشريعة قسمان: ظاهر ومؤول» وأن الظاهر متها هو 
فرض الجمهورء وأن المؤول هو فرض العلماء. وأسا الجمهور ففرضهمم فيه حمله على 
ظاهره وترك تأويلهء وأته لا يحل للعلماء أن يفصحوا بتأويله للجمهور؛ كما قال علي 

رضي الله عنه: "حدثوا الئاس بما يفهسون» أتريسدون أن يكذب الله ورسوله"» فقد 

رأيت أن أفحص في هذا الكتاب عن الظاهر من العقاف ° التي قصد الشرع حمل 
الجمهور عليهاء ونتحرى في ذلك كله مقصد الشارع» صلسى الله عليه وسلم» بحسب 
الجهد والاستطاعة “ 


(#) ننه إلى أنذا ضع الفواصل بدل النقط في أخر الفقرة» ولو أن الجملة لم تتم يعد تحوياء إذا 
اقتضى الا مر وضع عثاوين من عندنا أو أي تدخل آشر قي النص من أجل الإيضام» كالعارضة 
وغيرها. وننبه أيضا إلى أنتا نكتب بالحروف الغليظة الكلمة التي في بداية الجمئة وقيها معتى 
الشرط وكذا الكلمة التي تأتي في معثى جواب الشرط وذلك في الجمل الطويلة. 

(«ه) يشير إن كتابه: "” فصل القال". 

(ا)الظاهر من العقائد . مقصد الشارع؛ أنظر القدمة التحليلية. الشرع» الشأرع: لاحظ أن أبن 
رشد يپقصد بهذا الفط الثبي (ص), آانظر بحده, فقرانت رقم ۴ه د ٩١ ٩‏ ... 


(أً) يث : ثبتت ديباجة "كتاب الكشف" هكذا : "يسم انل الرحمن الرحيم وبه ثقتي قال الشيخ أبو الوليد محمد بن 
ا خمد ن محمد بن احمد پن رشد“ ر۷٣را).‏ وأا الديباجة التي آثبتها قا ص ۲ هامش )١‏ من پټ فهي 
ديياجة كتاب "فصل القال“ التي استهل بها مجموع مخطوط بي مرإ : حذفت مذ الديباجة وثبت "قال الشسيخ 
اپو الوليد محعد ين احمد ين محمد بن احعد بن رشد" (ب) نت يلرل : "واطلع". 
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۳7 فإن التاس قد اضطربوا في هذا المعئى» كل الاضطراب» في هذه الشريعة حتى 
حدثت فرق ضالة وأصتاف مختلفة. كل واحد منهم يرى أنه على الشسريعة الأول 
وأن من خالفه إما مبتدع وإما كافر مستبا الدم والال. وهذا كله عدول عن عقصد الشارع 
صلى الله عليه وسلم.“ وسببه ما عرض لهم من الضلال عن فهم مقصد الشريعة. 

وآشهر هذه الطوائف قي زمانتا هذا أربعة : الطائفة التي تسمى بالأشعرية وهم الذين 
يرى أكثر الناس أليوم أثهم أهل الستة» والتي تسمى العتزلةء والطائغة الستي تسمى 
بالباطنية"» والطائفة التي تسمى بالحشوية. 

]٤[‏ وکل هذه ٣۲ى‏ الطوائف قد اعتقدت قي الله اعتقادات مختلفة» وصرفت 
كثيرا من آلفاظ الشرع عن ظاهرها“ إلى تأويلات تزلوها على تلك الاعتقادات» وزعموا 
أنها الشريعة الأولى التي قمبد بالحمل عليها جميع التاسء وأن من زاغ عنها فهو إما 
كافر وإما ميتدع. وإذا تمّلت جميعّها وتؤْمل مقصِدُ الشرع ظهر أن جلها أقاويل محدثسة 
وتأویلات مبتدعة . 

[ه] وأنا أذكر من ذلك ما يجري مجرى العقائد الواجبة في الشسرع التي" لا يتم 
الإيمان إلا بهاء وأتحرى في ذلك كله مقصد الشسارع» صلى الله عليه وسلم»ء دون ما 
جيل أصلا في الشرع وعقيدة من عقائده من قبل التأويل الذي ليس بصحيح. 


(۲) الشريعة الأولي: الشريعة كما كانت زمن النبي و الصحابة : طريقة السلف» مذهب السلف» 
اسف + جت كدي أهل السثة. 

(TT)‏ البأطنية : أصطلدج یطاق على ا الذين پو لون ان ورا امعثى الضتهر للتصوص إ لك ية 
معتی اطا E‏ اسر السود , والذيسن يقولون ي "الباطن" “پس امش ف الاسلام یتسان : 
التصوفة ؛ والشيعة. ويسني ابن رشد بالباطتية هثا الصتفقين ععا. وهو يرد على الصوقية وحدها 
(فقرة: ١‏ ولا يتعرض للشيحة؛ ربعا لكودوم بجعلون "لإمامة" ركنا من أركان الدين؛ وايمن رشد 
پستشي ”ما چعل أماا في الشرع وعقيدة من عقائده من قبل التأويل السذي ليس بصحيم“ (إف: د) 
وهذا الاستثناء يتصرف إئي الشيعة بالدرجة الاولي. هذا وأسم "الباطثية” يبطق بالتخصيص لى فرقة 
من فرق الشيعة وهي العروفة ب ”الاساعيلية”. 


لأ سقط "ملى الله عليه وسلم" في بقية النسخ بيع . في بقية النسخ : "بالعتزلة" (ے). ب : "الفاطها". 
(ډ).س."الذي". (ھ) هکذا في بقية النسخ. إا في س فرسم الكلمة غير واضحء ولا يظهر منه بوق الحرف الأول: 
(الحاء أو الجيي والحرف الأخير رائلاي . والكشسة تنکوڻ من ۳ أو ٤‏ أحرف. 
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7 الباب الأول: فى الذات ] 
أولا: القول في إثبات الصانع ] 

7 ۹~ وات الفرق الكلامية: 2 حلیل و نقد ٣‏ 

[] وأبتدئ من ذلك بتعريف ما قد الشارع اَن يعتشده الجمهور في الله تارك 
وتعالى» والطرق التي سلك بهم في ذلسك» وذلك في الكتاب العزيز. ونبدا من ذلك 
بمعرفة الطريق التي تفضي إلى وجود الصائع › إذ كانت أول معرفة يجب أن يعلمها “ 
المكلف. 

وقبل ذاك فينبغي أن نذكر آراء تلك الفرق المشهورة في ذلك› فنقول: 


[ آ- الحشوية] 

[۷] أما الفرقة “ التي تدعى بالحشوية ‏ فانهم قالوا إن طريق معرفة ”^ وجسود 
الله تعالي هو السمع ۳ العقق". أعئي أن امان بوجوده الذي كلف الشاس التصديق 
په يكفي فيه أن يتلقى من صاحب الشرع ويْؤْمَنّ به إيماناء كما يتلقى منه أحواك العاد 
وغير ذللٹ مما لا مداخل فيه للعقل . 


(4) الحشوية: يطلق هذا الاصطلام على جماهات تتسك بالظاهر في التصوص التي تفيد التشبيه 
والتجسيم قتنسب إلى الله الوجه واليد والمجيء واا ستواء اخ ويغهم ھولاء من هده الگتمانت المعتي 
نفسه الذي يفهم منها عندما يوصف بها البشر. مثها جماعة من أصحاب الحديث ينقل الأشعري 
عذهم: ”انهم ا چساڙو! غلسی رهم الملامسة والمصافحة وأن ألسلمين الخلصين يعانقوثه ق الدثيا 
والاخرة" وقال بعضهم : "اعفوني عن الغرم واللحية واسألوني عما وراء ذلك. وقال إن مميودهم جسم 
ولحم ودم وأعضاء ere F‏ وح ذلاب فهو تسم ل كالأجسام". 

(ه) "السمع": في اأصطلام التكلمين هو ما ورد في القرآن والسنة؛ و ”العشل”: سا استثبط بالفكر 
والنظر. وعبارة المعتزلة : ”العقل قبل ورود السمع”" معئاها أن الإنسان قادر أن يهتدي بعقلسه وحده 
إلى معرفة الله وإلى التمييز بين الخير والشر والحسن والقبح الخ... قبل سماعه ذلك من الرسل 
والآنبياء. آما أهل السفة والأشاعرة فيقولون بالعكس من ذلك :إن الخسير مسا أخضبر الشسرع آئه خير 


والقبيم ما أخبر الشرع بقبحهء وبالتالي فليس للعقل أن يحسن ولا أن يقبم. 
ال بت. ملد : "وئبدى “. قز : 'فلئبتدئ". س: نبتدي. قي المحبودية :ونبدا إت . س : قبت في اشن 


یعرفہا” وچا تصحیحہ ف الامش ”یعلمھا. بے ملد قا : 'یعرفھسا" (ے), ت : "المعرفة " یری س : 
“ععرقة طريق". 
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[۸] وهذه الفرقة الضالة”» الظاهر من أمرها أنها مُقَّصرة عن مقصود الشرع في 
الطريق التي تَصَبَها للجميع مفضبية إلى معرفة وجود الله تعالى وذعاهُم من يلها إلى 
الإاقرار به. وذلك آنه يظهر» من غير ما آية(۲۲/ظ من كتاب الله تعسالى» أنه دعا 
الناس فيها إلى التصديق بوجود الباري سبحانه“ بأدلة عقلية منصوص عليهسا فيهاء 
مثل قوله تبارك وتعالى: «يا آيها الناس اعبدو؛ ربكم الذي خلقكم والذين من قبلكم» 
الآية”“ (=«لعلكم تتقون. الذي جعل لكم الأرض فراشا والسماء يناء وأنسزل سن السماء 
ماء فأخرج به من الثمرات رزقا لكم فلا تجعلوا لله أندادا وأتتم تعلصون» (البقرة -۲١‏ 
۲ ومشل قوله تعالی : «أف الله شك فاطر السموات» (إبراهيم ٠)٠١‏ إلى غير ذلك من 
الآيات الواردة قي هذا المعنى. 

[۹] ولیس لقاثل أن يقول: إنه لسو كان ذلك واجيا على كل من أمسن بأل 
- عفني : لا يصح إيمانه إلا من قبل وقوعه عن هذه الأدلة- لكان النبي صلى الله 
عليه وسلم لا يدعو أحدا إلى الإسلام إلا عرض عليه هذه الأدلةء فان العرب كلي"“ 
اتعترف بوجود البأري سيحانه » ولذلك قال تعالى: «ولشن سالتهم مَنْ خلق السموات 
وألأرض ليقولن انله» (لقمان ١؟).‏ 

[Ne‏ ولا يمتتع أن يوجد من التاس من تبلغ به قدا العقل وبلادة القريحة 
إلى أن لا يغهم شيئا من الأدلة الشرعية التي نصبها الشارع > صلى الله عليه وسلم 
للجمهور؛ وهذا فهو أقلي* الوجود“» فإذا جد فقَرْضّه الإيمان بالله من جهة 
السّماع. فهذه حال الحشوية مع ظاهر الشرع. ١‏ 

)٩(‏ "قان العرب كلها تعترف" الخ... جواب ف "ليس لقاتل أن يقول...". 
(۷) الفدامة: ما يوضع على فم البعير لنعه من الأكل والعض. 
(۸) يميز ابن رشد بين الوجود الأقلي والوجود على التساوي,والوجود الأكثري. وهو يشصد هنا أذ 


کان قي العرب » قبل الإسلام» أفراد قلائل؛ قنيلو الفطضة عديسو الذكاء لم شرق بهم عقولهم إلى 
معرفة الد من خلال مخلوقاته» كما يتعرف الناس على الصائم من خلال مصنوعاته, 


Ye 
م‎ 


(i‏ جاء قي التن: "وده الفرقة الضالة"؛ ووضع حرف الضاء ( وعو اصطلاع للدلالة على الخط غوق كلمة 
"الضائة"» ويقصد منه هنا أن تسقط الكلمة من المثن. رتركنا هذا الوصف لأن سياق کلام ابن رشد هنا وي سا نسياتي 
يحتمله . tz Ê "f‏ (اسه) ت٠‏ مورڈ :۲ سقط "عاق" چ( بجا عد : سقط ”سبحانه ‏ ت س . قا : اپات" 
ا ي س ” اعني ان , قي کر ؛ مرد : سقط ن" زو . سقط ”الشارع“ من بقية اتئسسخ_ از في ی : بج + رسسم 
الكلمة. ۽يمکن فراءته ”قلي * اللف القمررة. ی نت. بژز. کا : ثبت "اشل". 
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[ ب - الأشعرية عموما ] 

[] وأما الأشعرية فانهم رأوا ^ أن التصديق بوجود الله تبارك وتعالى لا يكون إلا 
پالعقل. لكن سلكوا في ذلك طرقا ليست هي الطرق الشرعية التي نبه الله تعالى عليهاً؛ 
ودها التاس إلى الإيمأن به من قبلها. 

41 وذلك أن طريقتهم المشهورة انبنت ” على بيان أن العالم حادث» وائينى 
عندهم حدوث العالم على القول بتركيب الأجناء من أجراء لا تتجزأًء وأن الجزء الذي 
لا يچرا محدت › والأجسام محدثة يحدوده. 

[1۴ وطريقتهم تي سلکوا ي بیان حسدوث الجزء ء الذي لا يتسر › وهو الندذي 
يسموثه الجوهر القرد' gtr)‏ طريغة معتاصة ذهب على كثير من أهل الريأضة(د= 
الدريين » الاهرين) في صناعة الجدل(= فن الجدلت علم الكلام) فضلا عن الجمهسور. 
ومع ذلك فهي طريقة غير برهانية ولا مغضية بيقين إلى وجود الباري سبحانه." 

7[ وذلك أنه إذا فرضنا أن العالم محدث ت زم كما يقولون» آن یکون له ولاېدء 
فاعل محدث. ولكن يعرض في وجود هذا المحدث شك ليس في قوة صناصة الكلام 
الاتفصاك عنه. وذلك أن هذا المحدث لسا نقدر أن تجعله أزلياً ولا محدثا. 

]٠۵[‏ أما كوئه محدثا ۰ فلأنه يفتقر إلى محدثف وذلنك المحدث إلى محسدف» 
ويمر الأمر إلى غير نهايةء وذلك مسثحيل. 

[۹] وما کونه اليا فإته يجب أن يكون فعله التعلق بالغعولات ا 
فتكون الفعولات أزلية. والحادت يجب أن يكون وجوده متعلقا بقعل حادث. اللوم إلا 
لو سلموا أنه يوجد قعل حادث عن قاعل قديم» فإن المفعصول لايد أن يتعلق به فعبل 
الغأعل., وهم ل“ يسلمون ذلك إن من أصولهم ان المقارن للحوادثف حادت. 


(4 آم كونه محدتا الخ... أي: أما أننا لا نقدر أن تجمل ذلك المحدث محدشا. وكذلك: أما 
كوته أزليا: أما آنا لا تقر أن شجعله أزليا... 


رز لا سه ثبت ف اتن "قال وججها الناسخ على الهأمش "راوا“. ایی ب : اتبتت ek.‏ بی ف : 
”الجوحرة القردة", جاء في بن في ار كلفة الفرد علامة صغيرة غير واضحة شبيية بالتاء الربوطة. إإض) :+ _بد؛ 
ارڈ - تقل ”یداو“ ج وء متا لو : "اقا" 
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۷ وأيضا: إن كان الفاعل حينا يفعل وحينا لا يفعل» وجب أن تكون هنسالك 
علة صيْرَنّه بإحدى ” الحالتين أولى منه بالأخرى»” فَيْسْأكُ أيضا في تلك العلة مشا 
هذا السؤال» وف علة العلةء فيمر الأمر إلى غير نهاية. 

[۸] وما يقولسه التكلمون في جواب هذاء سن أن الفعل الحسادث كان بإرادة 
قديمة»› ليس بنج ولا مخُاْص من هذا الشك. لأن الإرادة غير الفعسل المتعلق بالفعول. 
وإذأ كان المفعول حادتا فواجب أن يكون القعل التعلق بأيجاده حادثا. 

[%] وسواء فرضذا الإارادة ت قديمة أو حديثة: متقدمة عل الفعل أو معه » فكيقا 
كانء فقد يلزمهم [ إما ]“ أن يجؤزو! على القديم أحسد ثلاثة (٣۲/ف)‏ أمور: إما إرادة 
حادتة وفعل حادث وإما قعل حسادث وإرادة قديمة؛ وإما فعل دیسم وإرآدة قديمسة. 
والحادث ” ليس يمكن أن يكون عن فعل قديم بلا واسطةء إن سلما لهسم أته يوجد 
شعن إرأدة قديمة. 

]۲١[‏ ووضع الإرادة نفسها هي للفعل (=الغعل) المتعلق بالفعول شيء لا يعقل. 
وهو كقرض مفعول بلا قاعل: قان القعل غير الفاعل؛ وغير المفصول؛ وغسير الإارادة. 
والارادة هي شرط الفعل لا القع . 

]۲١[‏ وأيضا فهذه الإرادة القديمة يجب أن تتعلق يعدم الحسادث دهرا ل شهأيسة 
لهء إذ كان الحادث معدوما دهرا لا نهاية له.” فهي لا تتعلق بالراد في الوقت الذى 
اقتضت إيجاده إلا بعد انقضاء دهر لا نهاية له. وما لا نهاية له لا ينقضي: فيجب ألا 
يخرج هذا المراد إلى الفعلء أو ينقضي ده ك لا نهاية له وذلك ممتنع. وهذا هو بعينه 
پرهأن التکلمين الذي اعتمدوه في حدوث دورات إلفلك. 

[] وأيضا قإن الإرادة التي تتقدم الراد» وتتعلق به بوقت مخصوص؛ لا بد أن 
حدث فيهاء في وقت إيجاد المراد» عزْمٌ على الإيجاد ‏ لم يكن قبل ذلك الوقست. 
لأنه إن لم يكن في الريدء قي وقت القعل»ء حالة زاشدة على ما كانت ر = كان) عليه 


أ بت : تکررت ”باحدی' (یع ب : 'بالاخر ے٤‏ ہیں الأدلة. ایر بے : 'فالحادت“ زھےے بت سقط من المتن 
اذ کان ألحادث معدوما دهرا أا نهاية لد“ وبنت قي بقية الس الخري. 8 تش دھرا ر اڑ) س : ٹپت ی اتن 
“اغراد"ء وصححها الثاسخ على الهامض: الإيجاد". 

(«) سیاي الكلام يانتضي دی "اها EÊ‏ 


في الوقت الذي اقتضت الإرادة عدم الفعل» لم يكن وجود ذلك الفعل عنه في ذلك الوقت 
اول من شيفم , 

[۳] إلى مأ في هذا كله من التشعيب والشسكوك العويصة التي لا يتخلص منها 
العلماء المهرة بعلم الكلام والحكمة» فضلا عن العامة. ولو كلف الجمهور العلم من هذه 
الطرق کان من باب تكليف ما لا يطأق. 

]۲٤[‏ وأيضا فان الطرق التي سلكت وء الوم ف حدوث الصالم قد جمعت بين 
هذين الوصغين معاً؛ أعة (۲4/ى أن الجمهور ليس في طباعهم قبولها ولا هسي مع هدا 
برهانية . فليست تصلح ° لا للعلماء ولا للجمهور. ونحن ننبه على ذلك هاهنا “ بعض 
التنبيه » فنقول» إن الطرق التي سلكوا قي ذلك طريقان: 

[۵] أحدهما وهو الأشهرء الذي اعتمد عليه عاأمتهم (= معظمهم)» ينيسني على 
ثلاث مقدمات هي منز ل4 الأصول لا يرومون إنتاجه عنها من حدوت العالم: إأحداها أن 
الجواهر لا تنقك من الأعراض آي لا تخلو منهاء والثانية أن الأعراض حادثةء والثالشة 
أن ما ينفك عن الحوادت حادش: أعني ما ا يخاو من الحوادث هو حأدث. 

[۲] فأما المقدمة الأولى وهي القائلة إن الجواهر لا تتعرى من الأعراض فان عَتَوا 
بها (الجواهن الأجسام المشار إليها (=المحسوسةءالمشخصة) » القائمة بذاتها؛ فذهي 
مقدمة صحيحة. وإن عنوا بالجوهر الجزء الذي لا ينقسم؛ وهو الذي يريدونسه بالجوهر 
الفرد» فغيها شك ليس باليسير. 

[۲۷] وذلك أن وجود جوهر غير منقسم» ليس معروفا بنغسه (= ليس معطى حسيا 
ولا بديهة عقلية بل هو نتيجة نظر واسستدلال) » وقي وجوده أقأويل متضسادة شديدة 
التعاند. وليس في قوة صناعة الكلام تخليص الحق منهاء وإنما ذلك لصتاعة البرصان 
(= الفلسفة: علم الطبيعة)» وأهل هذه الصناصة قليل جسدا. والدلائل التي تستعملها 
الأشعرية في إثباته هي خطابية * في الأكثر. 

[۲۸] وذلك أن استدلالهم الشهور في ذلك هوأنهم يقولون: إن مسن 


E-I (f‏ ”فليس صو + وکبث تقس افغرق ك لد 1 را 7( لسا ۽ ماد ۳ سقط "اهنا . (). بت : خطپية. 
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العلومات الأول أن الفيل؛ مثلاء إثما تقول فيه إنه أعظم من الئملىة مسن قبل زيسادة 
أجزاء فيه على أجزاء النملة. وإذا كان ذلك كذلك فهو مؤلف من تلك الأجزاء؛ وليس 
هو واحدا بسيطا. وإذا فسد الجسم فإليها ينحل» وإذا تركب فمنها يتركب. 

[۲۹] وهذا الغللط إنمسا دخل عليهسم (٤۲/ظ)‏ من شبه الكميسة النفغصلة 
بالتصلة “» فظنوا أن ما يلزم في المنقصلىة يلرم في المتصلة“ وذلىك أن هذا إتي © 
بصدق فسي !فة . أعسقي أن تقول : ن عددا اثر مسن عدد من قبل كثسرة الا جسزاء 
الموجودة فيه»ء أعنسي الوحدات. وأما الكسم المتسصل فليس يصدق ذلسك فيسه. 
ولذلك نقسول في الكم التسصل: إنه أعظم وأكسبر. ولا نقول إنه أكثر وأقل. 
ونقول في العدد: إنه أكثر وأقل. ولا تقول أكبر وأصغر. وعلى هذا القول فتكون 
الأشياء كلها أعدادا“ ولا يكون هنالك عِظَّم متصل “ أصلاء فتكون صناعة الهندسة 
هي صتأعة العدد بعينها. 

[*] ومن المعروف بنغسه أن كل عظم قإنه ينقسم بنصفين » أعني الأمظام الثلاثة 
التي هي الخط والسطح والجسم. وأيضا فإن الكم المتصل هو الذي يمكن أن يعرض عليه 
في وسطه نهاية يلتقي ”“عندها طرفا القسمسين جميعاء وليس يمكن ذلك في العدد. 

]۳١[‏ لكن يعارض هذا أيضا (= قول المتكلمين بوجود الجوهر الفرد) أن الجسم 
وسائر أجزاء الكم المتصل يقبل الانقسام. وكل منقسم فإما أن ينقسم إلى شيء منقسم 
أو إلى شىء غير منقسم. فإن انقسم إلى غير منقسم فقد وجدنا الجزء الذي لا ينقسم. وإن 
انقسم إلى منقسم عاد السؤال أيضا في هذا ”“ المنقسم» هل ينقسم إلى منقسم أو إلى غير 
منقسم؟ فإن انقسم [ إلى غير منقسم ] إلى غير نهاية» كانت في الشيء المتناهي أجزاء 
لدهاية لها. ومن العلومات الأول ان آجراء امتناهي متنذأهية . 


1( الكم ألنشصل عغدد؛ وألكسم التجل خطوط وسسوم الأول موضسوع اساي والغاني موضوغ 
الهشدسة. 

)١۹(‏ العظم روالجمم أعظام: المقدارء والجمع مقادير. والعظم المتصل:الخط وما تركب منه. 

ى س. ثبت ما يزم في التصلة يلرم ي التفصلة ريع _يي؛ ملل : سقط "انما". ري ي بقية الئسح : "أهدادا“. 


س : 'تلتقي” رھے س: ذلك ۔ ت مدا قےا: هذا زو پی: لا فیا: سقط إلى غير عنقسم 
وواضم أن المبارة التي وضمناهاً بين معقفين زائدة. لا يستقيم المعنى بها. مرع.ج). 
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[ ومن الشكوك المعتاصة التي تصلزمهم أن يسألوا: إذا حسدث الجزء الذي لذ 
يقجزأ 7 ف ] ما القابل "لنفس الحدوث؟ فإن الحدوث عرض مسن الأعراض. وإذا 
وچسد الصسادث فقد ارتفسع الحسدوث› فان مسن أصولهسم أن الأعراض لا تفارق 
الجواهر ر٠۲‏ /ى فيضطرهم الأمر إلى أن یضعوا الحدوث من موچود ماء ولوچود ما 

۳۳7 وأيضا فقد يسألون: إن كان الوجود يكون مسن غير عد فبساذا يتىلىق 
قعل القاعل؟ فأنه ليس بين العدم والوجود وسط عندهم. وإن كسان ذلك كذلك وكأن 
فعل الغاعل لا يتعلق عندهم بالعدم ولا يتعلق بما جد وفرغ من وجوده» فقد ينبغي أن 
يتعلق بذانت متوسطة بين العدم والوجود. وهذا! هو الذي اضطر المعتزلسة إلى أن قالت إن 
في العدم ذاتا ما. وهؤلاء أيضا يلزمهم أن يوجد ما ليس بموجود بالفعل موجودا بالفعل! 
وكلتا الطائفتين يازميم أن يقولو! بوجود الخلاء. 

[۳4] فيذه الشكوك كما ثرى»ء ليس في قوة صناعة الجدل حلها. فإذن يجب أله 

يجَعّل هذا مبدأ لمعرفة الله تبارك وتعالىء وبخاصة للجمهسور. فإن طريقة معرفة الله 

تعالی وشح من هذه على ما ستبین [ سبي ] من قولنا بعد. 

[e]‏ وما المقدمة الثانية؛ وهي القائلة إن جميع الأعراض محدئة فهي 


مقدمة مشسكوك فيها. وخفاء هذا امعت °9 فيها كخفائه في الجسم. وذلك 


(۲) القابل» الحامل » الوضوع؛ بمعتى واحد: مثل قولك الخشب قابل أو حاأمل لصورة الطاولسة»› 
أو للسواد أو لأيياض. والمشكلة التی يثیرها ابن رشد هنا يمكن التعبیر عنھا كما يلى: إذا كان كل 
شىء في العالم جواهر وأعراضاء كما يقول التكلمرن؛ وكأن الحدوث عرض؛ وكان العرض لايد له 
من قاپل وحامل» غما القايل أ ”حدوث" الجوهر؟ فلكي ينتقل الجوهر سن حالة اللاحدوث إلى 
حالة الحدوك يجب أن کون هناف قابل للحدونش ساق على وجود الجوهر؛ء وهذا يتتأقض مح 
منطلق الأشأعرة ألذين يقولون بالخلق من عدم. 

(۹۳) من غير عدم: آي من شيء. وذلك بناء على الإلزام السابق الذي يقضى بأن الحدوث لابد أن 
يکون من موچود ما وما أن فعل القاعل؛ اللهء لا يتعلق بالعدم» لا يفطل ف العدم» فإنن فلابد من 
شيء کون قابا للحدوث ويتعلق به قصل القأعل. ومن شنا قال العقزاسة بشيتية المعسدوم أي ن 
المعدوم شيء. يقصدون بذلك آنه "ماهية": فكرة ف عقل الصانع. 

)١١(‏ هذا المعنى: أي الحدوث: صعوبسة إثبات أن جميع الأعراض محدثة كصعوبة إثبات أن 
جسیم الأجسام محدثة »۽ و الصموية هنا هي ف الحكم على ”جميم" العراض او ”جميع" الأجسام 
بالحدوث › لأننا م تستقرف الأعراش لیا ولا الأجسام کشا . 
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آنا إئما شاهدنا بعض الأجسام محدثةء» وكذلك بعض الأعراض» فلا فرق قي النقلة مسن 
الشاهد في كليهما إلى الغائب. فان كان واجبا فى الأعراض أن ينقل حكم الشاهد منها إلى 
الغائب» أعني أن تكم بالحدوث على ما لم نشاهده منهاء قیاسا علس ما شاهدتاه 
فقد يجب أن نقعل ^ مشل ”° ذلك في الأجساي ونستغني عن الاستدلال بحدوث 
الأعراض على حدوث الأجسام. 

]۳١[‏ وذلك أن الجسم السماوي» وهو المشكوك في إلحاقه بالشاهدء الشك في 
سحدوث (٠۲/ض‏ أعرأضه کالشست ق حدوشه تفسه: لأنه م پس حدوشهء› سو ولا 
أعراضه. ولذلك ينيغى أن نجعل الفحص عنه من أمر حركته. وهي الطريق التي تففسي 
بالسالکین إلى معرفة الله تبارك وتعالى بيقين» وهي طريق الخواص (» يعني علماء 
الطبيعة). وهي التي خص الله ري چ اپراهيسم عليه السسلام قي قوله: «وكذلك نري 
إبراهيم ملكوت السموات والأرض وليكون من الوقنسين» (الأتعام ١۷)ء‏ لأن الشك كله 
إتما هو في الأجرام السماوية. وأكثر النظار إنما ‏ انتهوا إليها واعتقدوا أنها آلهة. 

[۳۷] وأيضا فإن الزمان من الأعراض؛ ويعسر تصور حدوشه. وذلك أن كل 
حا وري ( فيجب ان يتقدمه العدم بالزمان» فان تقد عدم الشيء على الشيء ل يتصور 
إلا من قبل الزمان. 

[۳۸] وأيضا فإن المكان الذي يكون فيه السالم -إذأ كان: كل متكون فالكاأن 
سایق ر لهس يسر تصور حدوته أيضاء لأنه إن کان خلاء: عليی ري مسن یرک ان 
الخلاء هو المكان» احتاج ” أن يتقدم حدوثه » إن رض حادٹاء خلاءٌ آخسر. وان 

كان اكان (= هو ) نهاية الجسمء المحيط بالتمكن» على الرأي الثاني» لزم 


)٠١(‏ كان هناك تصوران لنمكان: أحدهما يستبر الكان بمثابة وعاء للشيء التمكن فيه؛ كالإناء 
بالنسية للماءء والقائلون بهذا يجعلون "الخلاء" مكانا للعالم. والثاني يتصور لكان على أنه نهاية 
محيط الجسم: قمکان اکا هو سطحه المحيط به مسن جهاته. وإالقالون بهذا ينون وجود 
الخلاء. وما يقوله ابن رشد عنا هو كما يلسي: إذا فرضنا أن العالم هسو كالكرسي شي هذه -+ 
بے ملد قا : "یسل ی ب ملد قا : سقط "مئل" ای ت ملرل قا : "به" اد ت بز 
قا : سقط ”انبا (ھۓ ہیں تبت فی اتن "إن کان حادثا“ وعلی الهامش تعدیل :هکذا: "کل حادث ".زو س 
بت ماز : ”سابق“. روق الکن : إذا کان کل متکون بالکان سابقا نه“ وهي عبارة غأمضة لاشلك أن فييا تصحيفشسا 
والعتى يقتضي ما أثبتنا: "فالمكان سأبق له“. على رأي مسن يقول بالخلاه. مع (ز) بت ملا : ”يحتاج". 
ا بت قا : ”بالتمكن". 
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أن يكون ذلك الجسم في مكان. فيحتاج الجسم إلى جسم ويمر الأمر إلى فير نهاية. 
وده كلها شکود شو يدا . 
O‏ " 

[۳۹] وأدلتهمء ٠‏ التي يلتمسون بها بيان إبطال قِذَم الأعراض» إنما هي لازمة لن 
u‏ م , : 
يقول بقدم ما بحس منها حادثا. أعني من يضع أن جميع الأعراض غير حادثة. وذلك 
أنهم يقولون إن الأعراض التي يظهر للحس أنها حادثة؛ إن لم تكن حادثة» فإما أن 
تكون منتقلة من محل إلى محل؛ وإما أن تكون كامنة في المحل الذي ظهسرت فيه قبل 
أن تظهر. ثم يبطلون هذين ١٠/ى‏ القسمين. فيظنون أنهم قد بينوا أن جميع الأعراض 
حادثة. وإنما بان» من قولهم» أن ما يظهر من الأعراض حادثا فهو حادث لا مالا 
يظهر حدوثه » ولا مأ لا يشك ف أمره» مثل الأعراض الوجودة في الأجرام السماوية؛ من 

O ou. :‏ ع 8 
حركاتها وأشكالها وغير ذلك" . فتؤول أدلتيم على حدوث جميع الأعراض إلى قياس 
الشاهد على الخاثب» وهو دليل خطابي إلا حيسث النقلة معقولة بنغسسها. ولىك عند 
التيشن باستواء طبيعة الشاهد والغاشب . 

4°[ وما القدمة الثائةة )> وهی القائلة إن ما ا يلو عن الحواأدث فهو حادت» 
فهي مقدمة مشتركة السم. ولك أنه يمكن أن تفهم على معنيين› احدهما: ما لا يخځلو 
من جچتصر الحواأدت ويخلو من احأدها. والعشٹي الثاني : ما ك ڀخلو من وأحد متها 
مخصوص مشار إليه » كأثك قلت : ما لا يخلو عن هذا السواد المشار إليه. 

]4١[‏ فأما هذا المفهسوم الثاني قهو صادق. أعني: ما لا يخلو عن صرض ما 
مشأر إليهء وذلكڭ العرض حاأدبت» أنه يجب ضرورة ان یکون الموضوع (دالحامل) 
الغرقة زالفرفة خلااء فيه کرسي) کی چب أ يكون هناك خلاء آخر تکون فيه الشرفة: ويسر الاسر 
إلى غير ثهاية. أءا ذا ننا إن تمالم ٹیس فی خلاء؛ آی ليس مةه خلا قط وآن مكان السالم هر 
سطحه المحيط به كما تحيط قشرة البصلة بجسمها؛ فيجب أن يكون هتاك جسم آخر؛ قشرة أخري 
من البصلة وراء الأولى. لأئه ليس هناك خلاءء كبا فرضنا. وإذن فضي جميسع الأحوال هضاك شسيء 
قبل“ شىء ”سايق على" : سنه + راه بټاتء او شير خلاء. 

(۱۹) يقيسون الجرام السعاوية على مأ يشأهد ف الأرض؛ وهدا يصسم ؛ لان الاس إئسا کون 
معقولا ذا کان بين شيئين من طبيعة واحدة. هذا ف حين أن الأرض مركبة سن الع أصر الأريعة 
(الماء والثار والتراب والهواء). أما السماء فمن عنصر خامس هر الأثير» وهو من طبيعة مختلفة. 


(. فد 1 ”وادلهم". 
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له حاأدثا. لأنه إن كان قديما فقد خلا من ذلك العرض»؛ وقد كنا فرضناء لا يخلوء هذا 
خلف (= تتاقض) يکن . 

[] وأما المغهوم الأول» وهو الذي يريدونهء فليس يلزم عنه حدوث المحل؛ 
أعنى : الذي لا يخلو من جثس الحوادث. لأنه يمكن أن يتصور المحل الواحسد» أعني 
الجسيى تتعاقب عليه أعراض غير متذاهية» إما متضادة وإما غير متضادة. كأنك قلست : 
حركات لا نهاية لهاء كما يرى ذلك كثير من القدماء قي العالم أنه يتكون: وأحسد بعد 
آخر. ر حقارن تظرية التغير والصيرورة عند هرقليطس). 

٤۳7‏ ونهذاء نا شعر المتأخرون من التكلمين پوهي را هذه القدمة رأموا ها 
وتقويتها بأن بيْنواء في زعمهمء أنه لا يمكن أن تتعاقب على محل واحد أعصراض لا 
ثهاية لها. وذلك آنهم زعموا أنه يجب؛ عن هذا الموضع» أن لا يوجد منها في المحل 
عرض ما مشار إليه إلا وقد وجدت قبله أعراض لا نهاية لهاء وذلك يؤدي إلى امتضاع 
الوجود ” منهاء أعنى المشار إليه. لأنه يلزم أن لا يوجد إلا بعد انقضساء ما لا نهاية 
لة. ولا كان ما لا نهاية له لا ينقضي وجب أن لا يوجد هذا المشار إليهء أعثي المفروض 
موجودا. مثال ذلك : أن الحركة الموجودة اليوم للجرم السماوي إن كان قد وجد قبليا 
حركات لا نهاية لها فقد كان يجب ألا توجد. ومثلوا لذئك ‏ برجل قال لرجسل: "لا 
أعطيك هذا الدينار حتى أعطيك قبله دنانير لا ثهاية لها“ فليس يمكن أن يعطيه ذلك 
الديتار المشأر إليه أبدا. 

]٤4[‏ وهذا التمثيل ليس بصحيم. لأن في هذا التمثيل: وغيح مبداً ونهاية: 
ووضع ما بینهماً غير متناه؛ لن قوله رس لا إعطيك ...) وقح قي زمأن محدود» وإعطاۋه 
الدينار يقح أيضا قي زمن محدودء فأاشترط هو أن يعطيه الدينار في زمان يكون بيثه وبين 
الزمان الذي تكلم فيه أزمنة لا نهاية لهاء وهي التي يعطيه فيها دانير لا نهأاية لهاء 
وذلك مستحيل. فهذا التمثيل بين من آمره أنه لا يشبه المسالة الممثل بها(ت لها: مسألة 
افتراض حركات للجسم السماوي لانهاية لها)., 

]٤١[‏ وأما قولهم : إن مأ يوجد» بعد وجود أشياء لا نهأية لياء لا يمكن 


أ ت مل : "خلو". راجعه ما۲ :فأثيت: خلف (إس): تيت "الوجود" ي س؛ شه ملا : "ذلك". 
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وجوده» فليس صادقا في جميم الوجوه. وذلك أن الأشياء التي بعضها قبل بعض»› توجد 
على نحوين: إما على جهة الدورء وإما على جهة الاستقأمة. 

]٤١[‏ فالتي توجد على جهة الدورء الواجب فيها أن تكون غير متناهية إلا أن 
یعرض ۲۷ای عنها ما ينهيها. مشال ذلك آنه: إن کان شروق فقد کان غروب»› 
وإن کان غروب فقد کان شروق» فإن كان شروق فقد كان شروق. وكذلك إن كسان غيسم 
فقد كان بخار صاعد من الأرض» وإن كان بخأر صاعد سن الأرض فقد ابتلت الأرض؛ 
فإن ^ کان ابتشت الأرض فقد کان مطر» وإن کان مطر فقد کان غيم» فإن ”“ كان 
غيم فقد کان غيم, 

]٤۷[‏ وآما التي تكون على استقامة ‏ مثل كون الإتسان من الإنسانء وذلك 
الإتسان من إنسان آشر» فان هذا إن كان بالذات لم يصح أن يمر إلى غير نهاية. 
ولأنه إذا لم يوجد الأول من الأسباب لم يوجد الأخير. وإن كان ذلك بالعرض» مشسل آن 
يكون الإنسان بالحقيقة عن فاعل آخر غير الإتسان الذي هو الأب» وهو المصور له 
ويكون الأب إنما منزلته منزلة الآلة من الصاتع › فليس يمتنعم» إن وجد ذلك الفاعل 
يفعل فعلا لا نهاية لهء أن يفعلء بالات متبدلةء أشخاصا ” لا نهاية لها. 

]٤۸[‏ وهذا كله ليس يظهر تي هذا الموضع. وإنما سقتاه ليعرف أن ما توهم القوم 
من هذه الأشياء أنه برهان» فليس برهاتا ولا هو سن الأقاويل التي تليق بالجمهورء 
أعني البراهين البسيطة التي كلف الله بها الجميع من عباده الإيمان به. فقد تبين لىك 
من هذا أن هذه الطريقة ليست برهانية صناعية ولا شرعية. 


[ جح - طريقة الجويني ] 


ا د ف TT‏ (0۷ ب ِ 
]٤۹[‏ وأما الطريقة الثانية فهي ” التي استنبطها بو المعالي “ قي رسالته المعروفة 
بالنظامية . ومبثاها على مقدمتين : 


(1۷) آبو العالي الجويتي. رسالته: العقيدة النظامية. نسبة إلى نظام الك الوزير السلجوقي. 


(أ) . بت :ملا "وان" اسي وأن. اج) بت ملز : "الاستقامة“. زد س : ثبت في التن "الاق خاص". 
وصخحها الناسخ على الامش : اشخاصا" (هح". س : "وهي" 
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- إحداهماء أن العالم» بجميسع مسا فيه» جسائز أن يكون على مقابل مسا هو 
عليه » حتی يکون من الجائز مثلا أصغر مما هو أو أكبر مما هو أو بشكل آخر غير 
الشكل أنذي هو عليه (۷؟/ظ ۰ أو عدد اجسامه قير السدد الذي هسي عليه» أو تکون 
حركة كل متحرك منها إلى جهة ضد الجهة التي يتحرك إليهاء حتى يمكن في الحجر 
أن يتحرك إلى فوق» وفي النار إلى أسغل» وقي الحركة الشرقية أن تكون غربية؛ وف 
الغريية أن تكون شرقية. 

- والمقدمة الثائية أن الجسائز محدّث وله محسدث أي فاعل صسيره بسأي ™ 
الجائزين أولي منه بالاخر. 

[] فأما المقدمة الأولى فهي خطابية» وفي بادىء الرأي”“. وهي» أما في 

بعض أجزاء العسالم فظاهر كذبها بنفسه» مشل کون الإنسان موجودا على خلقة غير 

هذه الخلقة التي هو عليها. وقي بعضه = ب يعض آجزاء العالم) الأمسر فيه مشكوك› 
مثشل كون الحركة الشرقية غربية والغربية شرقية › اذ کان ذلك لیس معروقسا پنقسسهة› 
إذ كان يمكن أن يكون لذلك علة غير بينسة الوجود بنقسها أو تكسون من العلل 
الخفية على النسأاڻ. 

٥ [‏ ] ویشی4 ان يکون سا يعسرض لانسسان؛ ق ول الأصر عند النظر ق اسک 
الأشياء شبيها يسا يعرض لن ينظر في أجزاء الصنوعانت» من غير أن يكون من 
أهل تلك الصنسائح. وذئك أن الذي هذا شأنه قد سبق إلى ظنه أن كل ماف تلىك 
الصنوعات أو جلها ممكنن أن يكون بخضلاف ما هو عليه» ويوجد عن ذلك © 
امصتوع ذللث الفعل بعينه الذي صنسع من أجلسةء أعسني غایته» فلا يکون في ذلك 
المصنوع» عند هذاء موضع حكمة. 
(دا) بادئ الرأي: الطنون التي تعرض لأول نطرة. أي أن هذه المقدمة تيدر عند النظرة الأولى صحيحة ولكتها عند 
التحتيق ليست صحيحة. فالهيئة التي خلق الإتسان عليها محكومة بثظام دقيق يسري على جميع آجزائه بحيث لو 


خلق غیه عضو في غير مکانه لا-شتل تظامه. وكذلك حركة انفلك : فحركة الشمس عثلا من المشرق إلى الغرب تشأاسب 
الكأئنات على الأرض (الليل والنهار القصول ...)» ولو ائقلبت إلى المكس. لأثر ذلك على الكائنات وفسد نظامها. 


ول ت : سقط من اتن "حى يکون من الجائز ...هو “ ای س نت ملز : ”ہاحدی" رچ س : ت قي 
اتن "هذا وصححيا التاسخ على الهامش : "قث ر 
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leis [e]‏ الصاتع › والذي يشارك الصانع في شيء من علم ذلك» فقد يرى أن 
الأمر بضيد ذلك وأنه ليس ف امصنوع إل شيء واجب ضروري › أو ليکسون په المصنوع 
أتم وأفضل» إن لم يكن ضروريا فيه» وهذا هو معنى الصئاعة. والظاهر أن الخلوقات 
/۲١(‏ شبيهة في هذا المعنى بالمصنوع» فسبحان الخالق العلي © 

[۳ه] فهذه القدمة من جهة أنها خطابية قد تصلم لإقشاع الجميسع » ومن جهة 
أنها كاذية وميطلة لحكمة الصائع » قليست تصلح لهم. 

]٥٤[‏ وإنما صارت مبطلة للحكمة لأن الحكمة ليست شيا أكثر من معرفة أسبانب 
الشيء." وٳذا لم يكن للشيء أسياب ضرورية تقتضي وجوده على الصفة التي هو بها 
فت انوع موجود» فليس هاهتاً معرفة يختص ب بها الحكيم الخالق دون غيره. کما أنه لو 
لم تكن هاهنا أسبأب ضرورية في وجود الأمور الصنوعةء لم تكن هنالك صناعة أصلاء 
ولا حكمة تنسب إلى الصانع دون من ليس بصاتع. وآي حكمة كانت تكون ” 
الإنسان لو كانت جميع أفعاله وأعماله يمكن أن تتأتى بأي عضو اتفق»› أو بضسير عضو؟ 
حتی یکون الإہصار مثلا یتأتی بالاذن كما يتأت بالعين؛ والشم بالعين كما يتأتى 
بالأئف! وهذا كله إبطال للحكمة وإبطال للمعثى الذي سمى (صالله به تفسسه حكيساء 
تعالى وتقدست أسمأؤه عن ذلك. 

]٠١[‏ وقد نجد ابن سينا يذعن لهذه القدمة بوجه ماء وذلك أنه یری أن كس 
موجود» ما سوى الفاعل» فهوء إذا اتير بذاته» ممكنٌ وجائرء وأن هذه الجاشزات 


)٠۹(‏ "الحكمة ليست أكثر من معرفة أسباب الشيء": قد يبدو هذا التعريف غريباء غير أنه 
پصپح مشھوما تماما إذا نحن استحضرتا معنى الحكمة في الأصطلاح الققهي: فالحكمة سن الصيأم 

مثلا هي الغاية منه. سببه الغائي (=مشاركة الفقراء قي الإحساس بالجوع مثلا). ومعلوم أن السا 
الغائي عند آأرسطو هو آهم إلأسباب الأربعة إمأادة» صسورة: فأاعل : غاية : الخشيه سه مادي 
للكرسى : وشكله كما يتصوره النجار هو سببه الصوري أما النجاأر فهو سپبه الفاعل؛ والجلوس 
سببه الغائي) . وأهم شيء في الكرسي هو أنه للجلوس عليه . فهو يديسن بوجوده ل "الجلوس” 
عليه). وف الفقرة رقم “۷ إسفله يعرف ابن رشد الحكمة بالسبب الغائي فيقول: "معنى الحكسة... 
هني معرفة السبب الذي من أجله خلق والغاية المقصودة منه". 


07 ثېنت ف بقية تسخ : "الخااق العظيم'. لآ . ج : ثيت "واي جكنة تكون". 
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صنفان: صتف هو جائز باعتبار فاعله» وصنقف هو واجب باعتیار فاعله ممکن باعتیار 
ذاته. وأن الواجب بجميع الجهات هو القاعل الأول “. 

]٠٦[‏ وهذا قول في غاية السقوط وذلك أن المكن في ذاته وفي جوهره ليس يمكسن 
أن يعود ضروريا من قبل فاعله إلا لو انقلينت طبيعة المكن إلى طبيعة الضروري. فإن 
قیل إنما یحنی بقوله: "ممکناً باعتبار ذاته" ر۲۸/خ ی أنه متى توم قاعله مرتفعاء 
أرتقع هو. قلا : kin‏ الارتغاع هو مستحيل. ولیس هذا موضع الضلام مسح هذا انر جسل » 
ولكن للحرص على الكلام معه في الأشياء التي اخترعها هذا الرجل استجرنا القول إلى 


i MN‏ و د 
ذکرد قذنرجم ال حیت کنا فنقول : 
[۷ه] وأما ”“ القضية الثائية وهى القائلة إن الجائز محدث»› فهى مقدمة غير بيثة 


بنفسها. وقد اختلف فيها العلماءء» فأجاز أفلاطون أن يكون شسيء جائز أزلياء ومنعه 
أرسطو. وهو مطلب عويص. ولن تيين حقيقته إلا لأهل صناعة البرهان» وهم العلساء 
الذين خصهم الله تبارك وتعالى بعلمهء وقرن شسهادتهم في الكتاب العزيز بشهادته 
وشهادة مااثكته "° 


)۴١(‏ اشتهر ابن سيتا بكونه أضاف قيمسة ثاألشة إلى القسمة الثنائية المشهورة مذ أرسطو والتي 
تصتف الأشياء إلى صتفين: الوأجب والممكن. الواجب هو الضروري الوجود والمكن هو الجائز 
الوجود. والقسمة العقلية تقتضي أن الشيء إما أنه ضروري الوجود وإما أنه ممكن الوجود. وبالتالي 
فالعالم إما واجب ضروري الوجود وسن ثمة فهو قديم» وإمسا جائز ممكن الوجسود ويالتالي فهو 
محدث. ولتجاوز هذه الإشكالية الأساسية في علم الكلام» أعتي الحكم على الصالم بأنه قديم أو 
محدث» لجا ابن سينا إلى حل تلفيقي غقال : إن العالم ممكن بذاثه ولكشه واجب بغيره أي بالل 
وأين رشد لا يقبل هذا التلفيق» إذ يرى آنه ليس هناك إلا الواجب والمكن» أسا الشول ب ”لمكن 
بذاتة الواجب بغيره" فقول لا يستقيم إلا إذا فرضنا أن اممكن تغيرت طبيعته فصار واجيا. وهذا 
مئاقضش للمقل؛ غانمكن طبیعتهة آته فير واجبب. 

(۲۱) هذا يشعر بان ابن رشد کان يفکر قي الرد علسی ابسن سینا. وقد رد عليه فعلا في ”تهافت 
التهافت" وتاقش هذه السألة بتقصيل. 

a (¥)‏ التي يحيل إليها أبن رشد هنا هي قوله تعالى : «شسهد الله أنه لا إله إلا هسو واللائكة 
وأولوا العلم قائما يالقسط لا إله إلا هو العزيز الحكيم» (آل عمران ۸ا) . وإبن رشد يغهم عبارة "أولي 
العلم” في الاية فهما متمیزاء إذ يخص بوم العلماء بالطبيسة. وأما قوله : "-خصهم الله تعالى يعلمه“* 
فلا يعئي ې سیا کلاہه + جنا وک عواضع اخری ؛ أي تخصيص غير العرفة اإصاجية. 


i‏ ت : سقط ”اي“ یس بت ملد ؛ "فام (ج). ب ملد : سقط "تبارك وتمالی". 
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[e^]‏ وأما ابو امعالي را لجویني) انه رام أن پبین ضشذه القدمة بمقد مات 


© 

احداطا ٠‏ : ن الجائز لا بد له من مسخصص يجعلهة بأحد الوصشين ¢ الجاأثزين أولى منه 

بالثاڻي. والثائية : ان هذا الخصص لا يكون إلا مريدا. والثالثة : اَن الوجود عن الإرادة 
هو خاد 


[9۹] ثم بين أن الجائز يكون ”“ عن الإرادة» أي عن فاصل مريد» من فيل أن 
كل فعل فإما أن يكون عن الطبيعة » وإماأً عن الإرادة. والطبيعة ليس يكون عنها أحد 
الجائزين الماثلين» أعني لا تفعل المماثل دون مماثله بل تفعلهما (دمعا). مثال ذلك أن 
السقمونياً ليس تجذب الصفر!ء التي ل لجان إلأيمن مسن اليسدن؛ مٿلاء دون التي ٤‏ 
الا يسر. وأما الإرادة فهي التي تخصص ۳ ء دون مماثله. 

زل ثم إأضاف إلى هذه: أن العام مماقل کوته ف في الموفسع النذي خلق قيه سن 
الجو الدى خلق فيه ¬بريد الضلاء- لكونه ف غير ذلك الموضمح ۹٣ں‏ من ذلك 
الخاد" فأنتے 2 عن ذلك أن العالم خلق عن إرادة, 

]١[‏ والمقدمة القائلة إن الإرادة هسي التي تخص (رستخصص) أحد المسائلين 
صحيحة » والقائلة إن العالم في خلاء يحيط به كاذبةء أو غير بينة بنفسها. ويلزم أيضا 
عن وضعه (سافتراضه) هذا الخلاء أمسر شنيع عندهم («الفلاسفة : أرسطو): وهو أن 
بکون قدیما. لأنه إن كان محدثا احتاج إلى خلاء. 

]١۲[‏ وأما المقدمة القائلة إن الإرادة لا يكون عنهسا إلا مسراد محصدث فذلنك 
شىء غير يين. وذلك أن الإرادة التي بالقعلء فهي مع قعل المراد نغسهء لأن الإرادة من 
المضاف. وقد ثبين ‏ أنه إذا جد أحد المضافين بالفعصل ؤجد الآخر بالفعل»› 
مثل الأب والاسنء وإذا وجد أحدهدا بالقوة وجد الاخر بالقوة. قإن كائت الإرادة التي 
بالفعل حادشة فالمراد ول بد حادث بالفسل وإن" كانت الإرادة التي بالفعسل 


(۲۳) ”مماٹل کونه... لکونة": وجوده فی موضعه من الكون يماثل وجوده في موضسم خر سنه. 
)۲١(‏ تبين في الفلسغة الأول -أو كتانب "ما بعد الطبيعة لأرسطو“ » مقالة الدال.. 


Fi‏ بچ : ”احدھا“ (ب) . س : سقط ”يکون" من المتن وثيت على الهامش لج في جميع اللسخ ثبت "تختص” 


اإواألصواني تشيص. رن فول ابا :لجار لا بد له من مخصص" ak‏ تتردد تیر في "تهاقت التياقت“ 
غج( لگ ب "انت" (ھے بب: ساط "فان کائت الارادة.۔۔"(و). ت : "فان“. 
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قديمة قالمراد الذي بانشل قدیم. . وما الإرادة التي تتقدم المرأد ف فهى الإرادة التي بالقو5 ء 
أمتي التي لم يخرچ مرادها إلى الفعل» إذ لم يقترن بتلك الإرادة افع“ الأوجب لحدوثف 
فرأد. ولذلك هو ټين ايا إذا خرج مرادهاء آنها على تحو من الوجسود لم تكن عليه 
قبل خروج مرادها إلى الفعل: إذ كأئت هي ! لسبب في حدوث المراد بتوسط الفعل © 
فإڌن» لو وضع التكلمون أن ألإرإدة حادتة لوچب أن يكون المراد محدثا ولا بد. 

[۳] والظاهر من الشرع أنه لم يتعمق هذا التعمق مع الجمهور. ولذلك لم يصرع لا 
باإرادة قديمة ولا حادثة » يل صرح پماً الاير مته أن الإرادة [ موجدة موجودات ] 
حادثة ” وذلك في قوله تعالی «إنما قولنا لضيء إذا أردناه أن نقول (۲۹/غ له كن 
فيكون» ز التحل ١‏ 4). وإتماً كان ذلك كذلك لان الجمهور لا يقهمون موجودانت حادشة 
عن إرادة قديمة » بل الحق أن الشرع لم يصرح في الإرادة لا بحسدوث ولا بقدم» لكون 
هذا من المتشابهات في حي الأكثر. وليس بأيدي التكلمين برهان قطعي على استحالة 
قيام إرادة حادثة قي موجود قديم» لأن الأصل الذي يعولىون عليه في نضي قيام الإرادة 
بمحل قديم هو المقدمة التي بينا وهيها وهي أن ما لا يخلو “ عن الحوادث حسادث. 
وسنبين هذا المعنى بياتا اتم عند القول في الإرادة. 

]٤[‏ فقد ثبين لك من هذا كله أن الطرق المشهورة للأشعرية ف السلوك إلى معرفة 
الله سبحانه ليست طرقا نظرية يقينية ولا طرقا “ شرعية يقينية. وذلك ظاهر لن تأمل 
أجتاس الأدلة المتبهة في الكتاب العزيز على[ هذا ] العنى»”؟ أعني معرفة * وجود 
الصاتع. وذلك أن الطرق الشرعية إذا تؤملت وجدت في الأكثر قد جمعست وصفين: 
أحدهما أن تكون يقينية › والثاني اَن تكون بسيطة غير مركبة› أعسني قليلة المقد مات > 
فتكون نتائجها قريبة من المقدمات الاأول.(= البديهيات). 


11 سی: "الععل ‏ سیا ہیں ۲ ثبت ك اٿن ”ان أورادة حادةة” د ق مل ډه کا : ”ان ألرّرادة موجدة عوجودات 
حاددة”: وهذه الاضافة کد علیها یل معللا آنه يدونها يتناقضن المعشى.( والصسواب قي نظرنا هو ما في المتن. 
فاحنى: ن "الأظهر مته" أ ما يسطيه ظاهر الشرع بوضوح عو أن الإرادة حادثة كما في الآية : "إنما قولئا لشيء 
آذ آردثاء... “ فائشرط "ازا" بفید حدوت الررادة. وهذا التى الطاهر صو انناسب الجبهويو. e: a‏ د ا 
م "بھناها“ وراجمها ما فصححهاً: بيناً وميها .د لا حاجة لهذا "التصحيم": فالعنی آن امقدمة التي بيناها: 
شرحتاھاً م۔ع.ج. ایی بت: "ما پخلو"۔ [ھے ت سقط ”ولا طرقا. ” إو هكذا في جميع النسح :"على العنى "ز٤ر‏ 
قي بقية انسح : "يمعرةة". 


7 ۴ س ب 


[د - طريقة الصوفية ] 


[] وأما الصوفية "“ فطرقيم في النظر ليسست طرقا نظرية» أعني مركبة من 
مقدمات وأقيسة. وإنما يزعمون أن المعرفة بالله وبغسيره من الموجودات شيء يلقى في 
النفس عتد تجريدها من العوارض الشهوانية وإقبالها بائقكرة («الفكس على المطلوب. 
ويحتجون لتصحيم هذا بظواهر من الشرع كثيرة » مثل قوله تعالى «واتقو! الله ويعلمكم 
الله» (البقرة ۲۸۲)» ومثل قوله قعالى «والذين جاهدوا فينا لنهدينهم سبُلّنا» (العذكبوت 
۹ ومثل قوله : «إن تتقوا الله يجعل لكم فرقانا» رالأئشال ۲4) إلى أشباه ذلك 
ڪثي چ © يظن أتها عاضدة ”“ لهذا المعتى. 

[] ونحن نقول إن هذه الطريقة ٠‏ وإن سلمنا (٠٣اى‏ وجودهاء فإنها ليست 
عامة لتاس بما هم تاس. ولو كات هذه الطريقة هي المقصودة بالتأس لبطلت طريقة 
النظرء ولكان وجودها في الإنسان عبثا. والقرآن كله إنما هو دهاء إلى النظر والاعتباں 
وتنبيه على طرق النظر. نعم لسنا ننكر أن تكون إماتة الشهوات شرطا في صحصة النظرء 
مثل ما تكون الصحة شرطا في ذلك» لا آن"“ إماتة الشهوات هي التي تفيد المعرفة 
بذاتهاء وان كانت شرطا فيها. كما أن الصحة شرط في التعلم وإن كسائت ليست مفيدة 
له" “. ومن هذه الجهة دعا الشرع إلى هذه الطريقة وحث عليهاء في جملتهاء حث *: 
أعني على العمل (=الزهد »إماتة الشهوات. ..) لا أنها كافية بنغسها كما ظن القشوم. بل 
إن کانت نافعة قي («الحكمة) النظرية فعلى الوجه الدى كَلنا. وهذا بين عند من أثصف 
واعتبر الأمر پنفسه. 


(۲۵) في الفقرة رقم ٣‏ أعلاه ذكر الباطنية؛ هنا يتحدث عن الصوفية فقط انظر هامش ۲ أعلام 
(۴۹) ”ليست مغيدة له": أ“ تمٹحة› ليست هي التي تعلم. هي شرط ولیست سيبا. 


اأ س : سقط من المتن 'کثیرة' وثہتت علی الامش لیے یہ : "عاصدة ی بت سل : "بانہا" یع ب 
ملز؛ قا : "بائناس" هع بی : "لان" إو في جميع النسخ: "وحث عليها في جملتها حثا". وقد أشار بل بأن 
رسم ”چعلتها حثا" تي الئڻ لستعصي ڌراء ته . (وهو المواب قي نظري :اي حث عليهاء حثاء في چملتها وعلي العموم 
دون التفاصيل. أي علي "العمل". أما النظر فلا: آي أن ما يدعيه المتموفة من حصولهم على مسأرف نظرية 
بمحاربة آٹشپواست ألح.. .فاا فاٹزهد کد يکون شرطاً ولکثه ليس سبي EA:‏ 
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[ هه - طريقة المعتزلة ] 
[۷] وأما المعتزلة فإنه لم يصل إلينا في هذه الجزيرة من كتبهم شيء نقسف من“ 
على طرقهسم الستي سلكوها في هذا المعنى. ويشبه أن تكون طرقهم سن جنس طرق 
FY}‏ 
الأشعرية . 


[ ۲ - طريق القرآن : دليل العناية ودليل الاختراع ] 

[] فإن قيل: فإذا رسفإذ ) قد تبين أن هذه الطرق كلها ليست واحدة منها هسي 
الطريقة الشرعية التي دعا الشرع منهاً جميح التاس» على اختلاف فطرهم» إلى الإقرار 
بوجود الباري سبحانه» فما هي الطريقة الشرعية التي تبه الكتاب العزيز عليها 
واعتمدتها الصحابة رضوان الله عليهم؟ 

[۹4] ننا : الطريق التي تبه الكشاب العزيز عليهاً ودعا الكل من بابهاء إذا 
استقرئ الكتاب العزيز وجدت تتحصر في جنسين » أحدهما: طريق الوقوف على 
العثاية بالإائسان وخلق جمیع الوجودات مسن أجلها (سالعناية) »> ولنْسَم سه ديسل 
العناية. والطريقة الثانية :(٠٠/ة)‏ ما يظهر من اختراع جواهر الأشسياء الوجسودات » مشل 
اخترإع الحياة في الجماد والإدراكات الحسية والعقل» ولْشْسَمٌ هذه دليلّ الاختراع. 

1[ غفأما الطريقة الأولى فتنبني على أصلين: أحدهما إن جميع الموجودات التي 
هاهنا موافقة لوجود الإتسان. والأصل الثائي : أن هذه الموافقة هسي ضرورة مسن قبل 
فاعل قاصد لذللث مرید ٠‏ اذ ليس يمكن أن تكون هذه الواففة بالاتغاق زمصادفة)., 

]۷١[‏ فأما كونها موافقة لوجود الإنسانء فيحصل اليقين بذلك باعتبار موافقة 
الليل والنهار والشمس والقمر لوجود الإنسان» وكذلسك موافقة الأزمشة (= الفصول) 
الأأريعسة سهء والمكان الذي هو فيه أيضاء وهو الأرض. وكذللك تظهر أيضا موافقة 


(۴۷) لم تصله كتب المعتزلة ولكن وصلته آراؤهم في كتب الفرق ومن خلال خصومهم الأشاعرة الذين 
ردوا عليهم. ولكن شرح طريقتهم في الاستدلال يحتاج إلى توافر نصوصهم» ولم تكن متوفرة. 


0 بث" سنه" . 
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كثير مسن الحيوان لسه والتبات والجماد وجزئيات كشيرة مشل الأمسطار والأنهار 

ويالجملة الأر ض واماء والنار والهواء؛ وكذلك أيضا تظهر العناية قي أعضاء الانسار 
وأعضاء الحيوان ء أعني کونها موافقة لحياته ووجوده. وبالجملة فمعرفة ڌلٹء أعني 
مثاقع الموجودانتف› داخلة في هذا الجنس. ونذلك وجسب على من أراد أن يعرف الله 
تعالى» المعرفة التامةء أن يفحص عن مناقع جميع الموجودات“. 

[۷۲] وأما دلالة الاختراعم فيدخل فيها وجود (= إيجاد) الحيوان كله ووجود 
النبانت ووجود السموأات. وهذه الطريقة تنب تبني علي أصدين موجودین بالقوة في چميسح 
فِطر إلتاس؛ أحدهما: أن هذه الوجودات مشترعسة » وهذا معروف بنفسه في الحيوأن 
والنبات كما قال تعالى : «إن الذين تدعون من دون الله لن يخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا 
له» الاية (#وإن يسلبهم الذباب شيا لا يستنقذوه منه ضعف الطالب والمطلوب» الحسج .)۷٣١‏ 
فنا نری آجساما چە اي ثم تحدث قبسا الحياة فنعلم قطعا را٣اں‏ أن هاهنا موجىدا 
للحياة ونما بھاء“ وهو الله تبارك وتعالى. وأما السموات فنعلم من ټل حرکاتها› 
التي لا تفترء أنها مأمورة بالعناية بما هاهناء ومسخرة لنا. والمسخر المآمور مخترع سن 
قبل غيره ضرورة. 

۷۴7 وأما الأصل الثاني فهو أن كل مخترع فله مخترع . 

]۷٤[‏ فيصح من هذين الأصلين أُڻ للموجود فساعلا مخترعا له. وقي هذا الجشس 
دلائل كثيرة على عدد المخترعات. 

]۷١[‏ ولذلك كان واجبا على من أراد معرفة الله حق معرفته أن يعرف جواهر 
الأشياء ليقف على الاختراع الحقيقي ف جميع الموجودات› لأن من لم يعرف حقيقة 
الشيء لم يعرف حقيقة الاختراع. والى هذا الإشارة بقوله تعالی: «أَوَلمٌ ينظروا في ملكوت 
السموات والأرض وما خلق الله من شيء» رالأعراف .)٠۸١‏ 

[۷] وكذلك أيضا من تتبع ‏ معتى الحكمة في موجود موجود» أعني: معرفة 
السبب الذي من أجله خلق» والغاية المقصودة به كان وقوفه على دليل العناية أتم. 
فهذان الدليلان هما دليلا الشرع. 

(۸) ف : ١ل‏ لم يذكر الأصل الثانيء لكنه شرحه باختصار ئي الفقرة رقم ۷٠‏ أعلاه. 


زا بت ملز: "البدن”. بلرر استدركها فصححها: الإانسان زب ت ملد: "ومنسا لها" ج س: "يتبع". 


of m~ ¥ 1۹ 


[۷۷] وأما أن الآيات النبهة على الأدلة المغضية إلى وجود الصانع سبحانه في 
الكتاب العزيز هي منحصرة في هذين الجنسين من الأدلةء فذلك بين لمن تأمل الآيات 
الواردة في الكتاب العزيز في هذا المحنى. وذلك أن الآيات التي في الكتاب العزيسز في هذا 
العنشى ذا فحت وجدت صلی شا سه أنواع: إما آیات تتضمن التذيية على دالس 
العناية» وإما آيات تتضمن التنبيه على دلالة الاختراعء وإما آيات تجمع الأمريسن من 
الدللة جميعا, 

7[ فأما الآیات التي تقضمن دلالة العئأية (١٣/ظ‏ فقط فمشل قولىه تعالى «آلم 
تجمل الأرض مهادا والجبال أوتادا» إلى قوله : «وجنات ألفافا» (=«ألم نجسل الأرض 
مهادا. والجبال أوتادا. وخلقناكم أزواجا. وجعلنا نومكم سباتا. وجعلتا الليسل لبأسا. 
وجملنا النهار معاشا. وبنينا فوقكم سسبعا شسدادا. وجعلنا سراجا وهاجا. وأئزلنا من 
اأعصرات ماء ثجاجا. لذخرع به حبا ونباتا. وجنات ألغافا» النبأً .)٠٦-٠‏ ومثل قولسه: 
«تبارك الذي جعل ف السماء بروجا وجعل فيهسا سراجا وقمرا منشسيرا» (الفرقأن .)١١‏ 
ومثل قوله تحال : «فلينظر الإنسان إلى طعامه» الآية (=«آتا صببنا الماء صباءثم شققنا الأرض 
شقا فأنيتتا فيها حياء وعتبا وقضباء وزيتونسا ونخلا»وحداشق غلباء وفاكهة وأباء متاها لكم 
ولانسامکم». عبس )٠۲-۲٤۲‏ ومثل هذا كثير في القرآن. 

37 وأآما الآيات الستي تضمئنت دلالة الاختراع فقط فمثل قولسه تعصالسى : 

۶ ^ 

«فليتظر الرانسان يم خلق. خلق من ماء دافق» (الطارق ه -~ ). ومثل قوله تسای : «أفاه 
بنظرون إلى الإبل كيف خلقت» الآية ر( = «وإلى السماء كيف رفعت ب وإلى الجبال كيف 
نصبت » وإلى الأرض كيف سطحت». الغاشية .)۲٠-١۷‏ ومشسل قوله تعسالى : «يا 
أيها الئاس ضرب مشل فاستمعوا له : إن الذين تدعون سن دون الله لسن يخلقوا ذبابا 
ولسو اجتمعوا له» (الحج .)۷١‏ ومن هذا قوله تعالى حكايسة عن قول إبرأهيسم: «إني 
وجهت وجهسي للذي فطر السموات والأرض» رالأنعام ۸ إلى ضير ذلك من 

الآيات التي لا تحصى. 

۸۹7 وأما الآیارت التي تجمع الدلالتين فهي كثيرة أيضاء بل هي الأكسئر. مثل 
قوله تمالس : بيا آيها التاس اعيدي! ریکم الذي خلقکم وألذين من قیاکسم» › إلى قوله: 
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فلا تجعلوا لله أندادا وأنتم تعلمون (=«والذين من قبلكم لعلكم تتقون. الذي جصل لكم الأرض 
فراشا والسماء بثاء وآنزل من السعاء ماء قأخرج به من الثمرات رزقا لكم فلا تجملوا لله أتداد؛ وأنتم 
تعلمون». البقرة ۲-۲۹ ۲). قان قوله «الذي خنقكسم وألذين مسن قبلکم « ن تبیه على 
دلالة الالختراع» وقوله «الذي جعل لكم الأرض فراشا والسماء بناء» © تثبيه على 
دلالة العناية. ومثل هذا قوله تعالى: «وآية ليم الأرض الميتة أحييناها وأخرجنا مثها 
حبا فمنه یأکلون» ( یس ۳۳). وقوله تعالی: «الذين يذكرون الله قيامسا وقعودا وعلى 
جنويهم ويتفكرون في خلق السموات والأرض» ربنا ما خلقت هذا باطلاء سبحانك فقستا 
عذاب الضسار» (آل عمران )۱۹١‏ ” وأكثر الآيات الواردة في هذا المعنى يوجسد فيها 
التوعان من الداالة. 

[۸] فهذه الطريق هي المسراط المستقيم التي دعا الله الاس منها إلى معرفة 
وجوده» ونبههم على ذلك؛ يما جعل قي فطرهم من إدراك هذا المعتى. ر١٣‏ وال هده 
الفطرة الأولى المغروزة في طياع البشر الإشارة بقوله تعالى : دورن ^ آخذ ربك من بني آدم 
من ظهورهم ذریتهم» إلى قوله : «قالوا بلى» شسهدنا» (د«دذريتيس وأشهدهم عل انفسهم 
ألست بريكم ؟ قالوا بلى شهدناء أن تقولوا يوم القيامة إا كنا عن هذا غافئين» الأعراف .)۷١‏ 
ولهذا قد يجب على من كان وَكدهٌ طاعة الله في الإيمان به وامتثال“ ما جاعت به 
رسلهء أن يسلك هذه الطريقة حتى يكون من العلماء الذين يشهدون لله بالربوبية» مع 
شهادته لنقسه وشهادة ملاتكته لهء كما قال تيارك وتعألى: «شهد الله أنه لا اله إلا هو 
والملائكة وأولسوا العلم قائما بالقسط لا اله إلا هو العزيز الحكيم» رال عمران ۸ا). 
ومن ^ دلالات © الوجودات.“ من هاتين الجهتين» عليه هو التسبي المشار إليه في 
قوله تبارك وتعالی: «وان من شيء إلا يسبح بحمده» ولكن لا تفقهون * ٹسبیحهم» 
(السراء .)٤٤‏ 


(أ) بت : سقط ”الى قوله فلا تجعلو! لله الدادا..." _إيب) س ميل : صحف لفظ الآية : "الذي جعل 
الآرض... ".2چ) پچ : صحف لفظ الاية : "الذي جمل لكم الارض فراشا ال قول قلا تجعلو لہ آشدادا 
وانتم تعلمون فأن قوله الذي خلقكم والذين من قينكم والسماء پثاه“. إل س يج مارإ : صحفت الاية رال 
عمران؛ ۱۹۱) حيث نسحت "الذين يتفكرون في خلق السموات والأرض ويقولون ريناً ما خلقت هذا باطلا 
یات فقتاً غڈاب انار "سے , یں ملا : صحف لفظ الآية عراف 0۷١‏ : ٣دا‏ مسلا : 
مجحھا : إڈ۔ وع ہی "امال ۱۱ز س: سقط مسن المتن "مسن "(ح) س "دلاسة" (ط بع 
"الوجودات”" (ي) . ملز : صحف لفظ الآية زالإسراء )٤‏ : "يفقهون". 
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[۸۲] فقد بان من هذه الأدلة أن الدلالة على وجود الصانع منحصرة في هذيسن 
الجئسين: دلالة العناية ودلالة الاخستراع. وتبين أن هساتين الطريقتين همسا بأعيانهما 
طريعة الخواص» -وأعني بالخواص: العلماء- وطريقة الجمهور. 

[۸۴] وإنما الاختلاف بين العرفتين في التقصيز ‏ أعني : أن الجمهور يقتصرون 
من معرفة العناية والاختراع على ما هو مدرك بالمعرفة الأولى البتيسة على علم الحس» 
وأما العلماء فيزيدون على ما يدرك من هذه الأشياء بالحس ما يدرك بالبرهان» أعني من 
العتاية والاختراع. حتى لقد قال بعض العلمساء إن الذي أدرک 2 
أعضاء الإئسان والحيوان هو قريب من كذا وكذا آلاف منفعة. وإذا كأن هذا هكذا فهذه 
الطريقة هي الطريقة الشرعية والطبيعية «العلمية- علم الطبيعة)؛ وهي الستي جاءت بها 
الرسل وتزلت بها الكتب. 

]۸٤[‏ والعلمساء ليس يقضلون الجمهسور فى هذين الاستدلالين من قبل الكشرة 
فقط بل ومن قبل ١۴ض‏ التعمق في معرفة الشيء الواحد نغسه. قان مشال الجمهسور 
في النظر إلى الموجسودات مثالهسم في النظر إلى المصنوعات التي ليس عندهسم علم 
بصنعتهاء قإنهم إتما بعرفون من أمرها أنها مصئوعات فقط. وأن لها صاتعا موجسودا. 
ومثال العلماء في ذلك مثال من نظر إلى المصنوعات التي عشده * عِلْمٌ ببعض صنعتها 
وبوجه الحكمة فيها. ولا شك أن مَنْ حاله من العلم بالمصنوعسات هذه الحال فهسو 
أعلم بالصانع › من جهة ما هو صانع ء من الذي لا يعرف من ثلك المصنوعات إلا أنها 
مصنوعة فققط 

[۸] وما مشال الدحرية » قي هذاء الذيسن جحدوا الصائحع سبحانه» فمشال من 
أحس مصئوعات فلم يعترف أتها مصتوعات يل نسب ”ما رأى فيهسا من الصنعة إلى 
الاتقاق (دالمصادفة) ٠‏ والأمر الذي يحدث من ذإته. 


إلعلماء وسر مر کسه 


ول (صس ٤۴‏ هامش ۷) : عأود النظر في هذه الكامة فرجح "التفضيل“ بدل "التفصيسل ".يي . بث : “ادرك“ 
ج . بك قا : "ندحم" لإ . بجر » ملز فا : "بتسب". 
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[ انيا : القول ف الوحدانية ] 


-١ [‏ أدلة القرآن على وحدانية الله ] 


© فإن قيل: فإن كانت هسذه الطريقة هي الطريقة الشرعية في معرفة‎ ]۸١[ 
وجود الخالق سبحانه» فما طريق وحدانيته الشرعية أيضا؟ وهي معرقة أنه لا إله إلا‎ 
هوء فإن هذا النفي هو معنى زائد علسى الإيجساب التي [= الذي ] تضمنته هذه‎ 
الكلمة. والإيجاب قد ثبت في القول التقدم. قما يطلب بثبوت النقى؟‎ 

[۸۷] قلنا: آما نضي الألوهة ‏ عسن سواه» قإن طريق الشرع في ذلك 
هي الطريق ”“ التي نص عليها الله تعالى ”° في كتابه العزيز. وذلك في شلات آيات: 
إحداها: قوله تعالى : «لو كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا» رالأنبياء .)١‏ والثائيىة› 
قوله تعالی: «ما اتټخذ الله من ولد وما کان معه من إلهء إذن لذهب كل إله بما خلق 
ولعلا بعضهم على بعض» سبحان الله عما يصفسون» (المؤمشون .)4١‏ والثالثة قوله 
تعالى : «قل لو كان معسه آلهة كمسا يقولون ” إذن لابتغوا إلى ذي المرش سبيلا» 
(الاسراء٣٤). ٣٣(‏ ی . 

[4ه] فاأما الآية الأولي فدلالتها مغسروزة في الفطر بالطيع. وذلك أنه سن العلوم 
بنفسه أنه إذا کان مَلكان» كل واحد منهما فعله فعلَ صاحبه» أنه لیس يمكن آن يكون 
عن تدبيرهما مدينة واحدة. لأنه ليس يكون عن قاعلين مسن نوع واحد قعل واحسد. 
قيجب ضصرورةء إن فعلا معاء أن تفسد المديئة الواحصدة إلا أن يكون أحدهما يفعسل 
ويية ن الآخر عطلا. وذلك منتف في صفة الآلهة؛ فإنه متىي أجتمع فعلان مسن نوع 
واحد على محل وإاحد فسد المحل ضرورة. [ هذا  ]‏ معثی قوله سیحانه: «لو کان 
فيهما آلهة إلا الله لفسدتا» (إالأنبياء .)۲١‏ 
الالوهية" (ي). يي: سقط “صي الطريق“. ملز : "ذلك الطريق". ملت زص ١ء‏ هأمش ٣‏ : ذلك هى الطريق (هي). 


س : سقط عن القن "الله تسای“ وثبت علس الپاعشض, () . س ماز نت ` صحف لفظ الايية لاسرا ١ف‏ : 
"تقولون "لاز . بت ۰ ملرز : "وینھی" (ج) . ت ملل قا : أفيف "هذا". 
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[] وآما قوله : «إذن لذهب کل إله بما خلق»» فهذا رد مثه على من ضع 
آلهة كثيرة مختلفة الأفعال. وذلك أنه يلزم في الآلهة الختلفسة الأفعال» التي لا يكون 
بعضها مطيعا لبعض»› ألا يكون عنها موجود واحد. ولا كان العالم واحدا وجب ألا 
يكون موجودا عن آلهة كثيرة “ متفذنة الأفمال. 

[] وأما قوله تعالى: «قل لو كان معه آلهة كما يقولون إذن لابتغوا إلى ذي 
العرش سبيلا»» فهي كالآية الأولى. أعني أنه برهان على امتناع إلهين فعدهمسا وأسد. 
ومعنى هذه الآية: أنه لو كان فيهما آلية قادرة على إيجساد الصالم وخلقه» ضير الإله 
الموجود» حتى تكون نسبته من هذا العالم نسية الخالق لهء لوجب أن يكون على 
العرش معه» فكان يوجد موجودان متماثلان ينسبان إلى محل واحد نسبة وإاحدة. فإن 
الثلين لا ينسبان إلى محل واحد نسية واحدة. لأنه إذا اتحدت الثسبة اتحسد المتسوب. 
أعني : يجتمعان في النسية إلى محل وأحد؛ كما لا یحلان فی مسل وأحد؛ إذا كائا 
مما شأنهما أن يقوما بالمحل -وإن كان الأمر (٣اض‏ في نسبة الإله إلى العرش ضسد هذه 
النسبة» أعني أن العرش يقوم به» لا أنه يقوم بالعرش. ولذلك قال الله تساي : 
وسح کرسیه السموات والارض ولا یۆده ت حفظهما» (البقرة دد۴), 

[] فهذا هو الدليل الذي بالطبع والشرع في معرفة الوحدائية. وإنما الفرق بين 
العلماء والجمهور؛ في هذا الدليل» أن العلماء يعلمون من إيجاد العالم وكون أجزائه: 
يعضها من أجل بعض» بمنزلة الجسد الواحد» أكثر مما يعلمه الجمهور من ذال ° 
ولهذا ‏ المعنى الإشارة بقوله تصالى في آخر الآيةء سبحانه وتعالى عمسا يقولون علا 
کبیرا: «تسی ۳ له السموات السبع والأرض ومن قيهن وإن من شيء إلا يسبع بحمده 
ولكن لا تققهون تسبيحهم» إنه كان حليما غفورا» (الإسراء .)٤٤‏ 


(۲۹) من تحطيه لحلاقة النسبة وتطبدقيا على الاي موضوع الحديث يتضم القرق بين معرفة العلهاء 
ومعرفة الجمهور في تظر ابن رشد. فالفرق بينهماً هو القرق بين التحليل الذي قدسه والغهم اللعوي 
العأادي للاية. 


. ب طد قا : سقط "كثيرة. مل عاد فآثبت : کثیرة س . بی ماد : سقط "تسای" [ع) . في 
النسخ صحق لفظ الّية رالبقرۃ: )۲٥١‏ : 'یؤدہ' زوف یں ”یود ہ لإ . ير: سفط مسن الستن "ولهذا“ وثیت عى 
الهامش اھ . س بت ملز : صحف لفط الآية (الإسراءء )4٤‏ : "يسيح". 
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[ ۲ - دليل الأشاعرة : لا هو مع السمع ولا هو مع العقل ] 

[۹۲] ومسا ما تتكلقه 0 الأشعرية من الدأيل الذي يستنبطوته من هذه الآية› 
وهو الذي يسموئه دليل الائعسة قشيء ليس يجري مجسرى الأدلة الطبيعية 
والشرعية . 

اما كونه ليس يجري مجرى الطبع فلان ما يقولون في ذلك ليس برهانا. وأا كونه 
لا يجري مجرى الشرع فلأن الجمهور لا يقدرون على فهم ما يقولسون من ذلك»› قضلا 
عن أن يقع لهم به إقناع. 

وذلك أنهم قالوا: لو كانا اثذين فساكثر”“ لجاز أن يختلفا. وإذا اختلغا لم 
يخل ذلك من ثلاثة أقسام لا رايع لها: إما أن يتم مرادهما جميعصساء وإما ألا يتم مراد 
واحد متهماء وإما أن يتم مراد أحدهما ولا يتم سراد الآخر. قالوا: ويستحيل ألا يشم 
مراد واحد مشهماء لأنه لو كان الأمر كذلك لكان العالم لا موجودا ولا معدوما. ويستحيل 
أن يتم مرأدهما معا أنه کان يشون العام موچودا محدوها. فم يبق إلا أن يشم سراد 
الواحد ويبطل مراد الا خر, فالذي بطلت إراإدته عاجزء والعساجسر ر۴4اى ليس يإله. 

]۹٤[‏ ووجه الضعصف ف هذا الدليسل أنسه كمسا يجوز في العقسل أن يختلفضسا؛ 
قياسا على الريديسن في الشاهدء يجوز أن بتفقا. وهسو(عالاتفاق) أليسق بالالهسة 
من الخلاف. وإذا اتفقا على صناعة العالم كانا مثل صانعين * اتفقا على صنع 
مصنوع. وإذا كان هذا هكذا فلا بد أن يقال إن أفعالهما ولو اتققاء كسائت 
تتعساون لورودها على محل واحسد» إلا أن يقول قائل: فلعسل هسذا يفعسلل بحفسا 
والآخر بعضا. أو لعلهما ” يفعلان على المداولسة. إلا أن هذا التشكيك لا يليق 
بالجمهور. 

[4] والجواب في هذاء لمن يشكك من الجداليين" في هذا المعنىء أن يقال: إن 
الذي يقدر على اختراع البعض يقدر على اختراع الكل. فيعود الأمر إلى قدرتهما على 
کل شيء: فاماً أن يتفقا وإما أن يختلفاء وكيغما كان تعاون الفعصل. وآما التدأول 


ل( م ملز : سکاف "ربک ملا : باکر ڑچ قر بقیة النسخ: الصائعین" (یے یں "افسالیم” (ھے۔ فی 
بقية النسخ ثبت ”ولعليما"(و). في بقية التسخ قبت "الجدليين. 
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فهو نقص في حق كل واحد منهما. والأشبه» أن لو كانا اثئين» أن يكون العالم اثثين. 
فإذن : العالم وأحد؛ فالغاعل وأحد. فإن الفعل الواحد إنما يوجد عن وأحد. 

[3] فإذن» ليس ينبڅي أن يفهم من قوله تعالى: «ولعلا يعضهم على بعض» سن 
جهة اختلاف الأفعال فقط. بل ومن جهة اتغاقها ۵ فإن الأفعال المتفقة تتعاون في 
ورودها على المحل الواحد؛ كما تتعاون إلأفعال امختلفة. وهذا هو الفرق بين مأ فيمناأه 
تحن من الآيةء وما فهمه المتكلمون. وإن كان قد يوجد في كلام آيي الحالي إشأرة إلى هذا 
الذي قلتاه. 

[۹۷] وقد يدنك على آن الدئيل الذي قهمه التكلمون من الآيةء ليس هو الدلسل 
الذي تضمنته ‏ الآيةء أن الحال الذي أفضى إليه دليلهم غير المحال الذي أفضى 
إليه ‏ الدليل المذكور في الآية. وذلك أن المحال الذي أفضى إليه الدليل الذي زعموا 
أنه دليل الآية ٠اخ‏ هو آكثر من محال واحد: إذ قسموا الأمر إلى ثلاثة أقسسامء ولیس 
في الآية تقسيم. فدليلي“ الذي استعملوه هو الذي يعرفه آهل المتطق بالقياس الشرطي 
المنقصل» ويعرقونه هم؛ في صتاعتهم؛ بدليل السبر والتقسيم. والدليل الذي في الآية هو 
الذي يعرف في صناعة المنطق بالشرطي المتصل» وهو غير المنقصل. وسن نظر في تلك 
الصناعة أدنى نظر تبين له الفرق بين الدليلين. 

[۹۸] وأيضا فان المحالات التي أفضى إليها دليلهم غير المحال الذي أفضى إليه 
دئيل الكتاي. وذلك أن المحال الذي أفضى إليه دليلهم هو: أن يكون العالم إما 
"مو چودا ولامعدوماء وإما أن پکون موچودا معدو وإماً أن يشون االله عاجرا 
مغلوبا. وهذه مستحيلات دائمة» لاستحالة أكثر من واحسد.“ والمحصال الذي أفضضى 
إئيه دليل الكتاب ليس مستحيلا على الدوام» وإنما علقت الاستحالة فيه في وشت 
مخصوص؛ وهو أن پو چد ألعالم قأسد فضي وقت الوجود. فکأنه قال :لو کان فيیهما 


(۳۶) تلات مستحیلات تچعلنا دائما في مجال الستحيل؛ فهي تلغي الغروض الأخري الممكثة. لا 
مجال هنا لانتغاء النقيض؛ لان هناك أكثر من مستحيل؛ فأذا نتفى واحد بقي الباقي. 


, تمل رسم الکلمة فی ہں یقرب من "اتشاقھبا“ یچ لید: اتغاقھسا ری ت ملل "تصنت ی . بب : 
سقط ٣دلیلیم‏ عبر .7ع ۔ بت مل : سقط ان“. ہزرل ماد فأثبت : ان لھ ہیں (يتعذر قراءة أول رسم الكلمة. 
وق فار (هامش ۲ ص د٤ع‏ جاء أن رسم الكلمة هو "فبدليليم". می س تیت ف القن "ان يون السائم ما 
موچودا وصح آ معحدوماً واماً أن يکون موجودا معدوما". 
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آلهة إلا الله لوجد العالم فاسدا في الآنء ثم استثنى أنه غير فاسد» فوجب“ أذ 
يكون هتالك إلا اله واحد. 

[44] فقد تبين من هذا القول الطرق التي دعا الشرع من قبلها الشاس إلى الإقرار 
پوچود الباري سپحانه ونقي الالهية عمن سواه» وها العنيسأان الشسذان تتضمنهما كلمة 
التوحيد» أعني : لا اله إلا الله. فمن نطسق ” بهذه الكلمسة وصدق بهذين المعثيين› 
النذين تضمنتهماًء بهذه الطريق التي وصفتا› فهو المسلم الحقيقي ألذي عقيدته : العقيدة 
الإسلامية. ومن لم تكن عقيدته مبنية على هذه الأدلةء وإن صدق بهسذه الكلمة» فيو 


مسلم مع المسلم الحقيقي باشتراك الاسم.ره٣أى.‏ 


وا ت مل قراح واب ت ملا "نظر". 


iY m~ ITY 


[ الباب الثاني: في الصفات ٣‏ 


[١-الصقات‏ النفسية والصفات المعنوية] 


: 1 

]٠*[‏ وما الأوصاف التي صرح الكتاب العزيز بوصف" الصائع الموجد للعالم 
بهاء فهي أوصاف الكمال الموجودة للإنسان؛ وهي سبعة: ” العلم» والحياةء والقدرة» 
والإرادة واأسمع› والبصر» والكلام. 

u F73‏ العلم فقد نبه الكتاب العزيز على وجه الدلالة عليه فى قوله تعالى: 
آلا يعم من خلق وهو اللطيف الخبير» (الملك ,)٤‏ ووجه الدلالة أن المصنوع يدل مسن 
جهة الترتيب الذي في أجزائه» أعني كونُ صيع بعضها من أجل بعض» وسن جه “ 
مواققة جميعها للمنفعة المقصودة ذلك المصنوع» انه لم يحدث صن صسانعح هو طبيعه › 
وإنما حدث عن صانع رتب ما قبل الغاية قبل الغاية» فوجب أن يكون عالا به. مثال 
ذئك أن الإنسان إذا نظر إلى البيت فأدرك أن الأساس إنما صتع من أجل الحائط؛ وأن 
الحائط من أجل السقف؛ تبين أن البيت إنما وجد عن عالم “ يصناعة البذاء. 

]٠١[‏ وهذه الصفة هسي صفسة قديمة ء إذ “ كسان لا يجوز عليه سبحانه أن 
يشتصف بها وقتا ماء لكن ليس ينبي أن يتعمق في هذا فيقال ما يقوله ”التكلمون: 
أنه بيعم المحذدت ٤‏ وشت حدوثه پعلم قدیم› قا يلزم عن صدا أن يشون العلم 
المحدث > ف وقت عدسهة وشىي وقت وجودهء علصا واحدا. وهذا مسر غير مسعقو: إت 
(4) في الأصل: "الفصل الثالث في الصفات" ولم يسبق ذكر الفصل الأول ولا الثاني»؛ وإن كان 
سيشير إليهما لاحقا ر ف: .)٠۲١‏ وقد استعمل قا كلمة "فصل" كما ورد في المتن. أمائحن فقد 
قضلنا جڪ الأیواب ثلاثة : الذات. الصفات) الأفعال. وهي الأہواب الکہری ف ولم الكلام. وما 
تفرع عنها جعلنا له عناوين منأسية. وبذلك تتضح بنية الكتاب بشكل أفضل. ويصورة تعكس البناء 
الدإخلي لعلم الكادم» زمن ابن رشد»ء وکماً تعامل معه هو نقسه. وقد استعمل اپن رشد نضسه في نايا 
الكتاب كلمة "باب" م.ع.ج. 

ا سء قا ٠:‏ ”بوصتفب لیے س ٠‏ "سبع اچک تد ملا : "وامسا ايع . س : ليست في التن * اجل": 
ی طلا الشاسخ ک انھامش : ” جھة ڑھے) ۔ س : لدف ف الجن "خاعل". ۽ سس التأسخ ف انهامش :+ "مالم" 
٣ي ٠‏ ع : "ان" إز) . ثبت في بقية النسم "يقول" ج . بت ملد : "بآته“. 


IY mF 1۲4 


كان العلم واجبًا أن يكون تابعا للموجود. ولا كان الموجود تارة يوجد فعحلاء وتارة 
يوجد قوة» وجب أن يكون العلم بالوجودين مختلغاء إذ كان وقت وجوده بالقوة ضير 
وقت وجوده بالغعل. 

۰۳7] وهڌا شيء لم يصوح به الشرعء بل الذي صرح به خلاقه » وهو اسه يعلم 
المحدثات حين حدوثهاء كما قال تعالى: «وما تسقط (١٠/ظ‏ من ورقة إلا يعلمها ولا 
حبة في ظلمات الأرض ولا رطب ولا یاہس إلا في كتاب مبين» (الأنعام ۹). 

f‏ فينيغي ان پو ضح في الشرع آذه عالم بالشيء قبل ان پگونڻ: عسي أنه 
سیکون. . * عالم بالشيء إذا کانء علی ” آنه قد کان. وعالم بما قد تلف أنه تلف في 
وقت تلفه. © وهذا هو الذي تقتضيه أصول الشرع. وإنما كان هذا هكذا لأن الجمهور لا 
يفهمون من العام في الشاهد غير هذا المعئى. 

]٠١۵[‏ وليس عند المتكلمين برهان يوجب أن يكونڻ بغير هذه الصفة. إلا أنهم 
يقولون : إن العلم المتغير بتغير الموجودات هسو محسدث» واليساري سيحانه لا يتقوم به 
حادت » لان ما لا ينك عن الوادت رعمواء حادث. وقد بینا نحن كذب هته 
القدمة. فإذن: الواجب أن تقر هذه القاعدة على ما وردت» ولا يقال إنه يعاسم دوت 
المحدتات وفساد الفاسدات ٠‏ لا بعلم محدث ولا بعلم قديم. فإن هذه بدعة ف الإاسسلام» 
وما کان ربك نسیا» رمرم .)1٤‏ 

]٠١[‏ وأما صفة ”“ الحياةء فظاهرٌ وجودها من صفة العلم. وذلسك أنه يظهر في 
الشاهد أن من شرط العلم: الحياة. والشرط عند المتكلمين يجب أن ينتقل فيه الحكم 
من الشاهد إلى الخاشب. وما قالوه في ذلك صوابي. 

7 وأما صفة الإرادةء فظاهر اتصافه بهاء إذ كان من شرط صدور الشيء عن 
القاعل العالم؛ أن کون مسريدا لة. وكذلك من شرطه أن کون قادرا. فأما أن يقال : 
إنه مريد للأمور المحدثة بإرادة قديمة فبدصة وشيء لا يعقله العلساء» ولايقنع 


0 لم ثبت حرف و“ في ہیں؛ وثپتٹ ف پار ص :+ امش 1 (إس) .بت : سقط "على أنه سيكون وصالم 
بالشيء اذا کان علی“_(یی) , س :+ ثیت "للافه": ولم يعد مزج صيغة هذه الكلبة خط رأنظر تسلیقه في هامش ۲ 
ص .)١‏ فع . ی : "صقات“, 
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الجمهورء أعني : الذين بلغوا رتبة الجدل. بل ينبغي أن يقال : إنه مريد لكسون الشسيء 
ې وقت کونه؛ وغیر مرید لکونه في غير وقت کونه. کماً ر(٣٣/ی‏ قال تعالى: «إنما 
قولنا لشيء إذا أردنأه أن نقول له كن فيكون» (النحل ٠)٤ ٠‏ فإته ليس عند الجمهسورء 
كما قلناء شيء يضطرهم إلى أن يقولوا: إنه مريد للمحدثات “© بإرادة قديمة إلا ما توهمه 
التكلمون من [ أن الذي تعوم به ألحوادث حادث. 

]٠۸[‏ فان قيل : فصفة الكلام له من أین ثبت لد 

قلا : ثبت لف من قيام صفة العلم به» وصفة القدرة على الاختراع. فإن الكلام 
ليس شيئا * أكثر من أن يغعل” التكلم فعلا يدل به المخاطب على العلم الذي في 
نقسهء أو يصير المخاطْبً بحيسث ينكشف له ذلك العلم الذي في نقسه (سنفس 
المتكلم). وذلك فعل من جملة أفعال الفاعل. وإذا كسان الخلوقء الذي ليس بفاعل 
حقيقي ٠‏ أعني الإنسان» يقدر على هذا الفعل من جهة ما هو عالم قادر» فكم بالحري 
أن يكون ذلك واجبا في الفاعل الحقيقي. 

]٠۹[‏ ولهذا الفعل شرط آخر في الشاهد» وهو أن يكون (=الكلام) بواسطةء وهو 
اللفظ . وإذا كان هذا هكذاء وجب أن يكون هذا الفعل من الله تسالي» فى نفس من 
اصطاقى من عباده» بواسطة ما. إلا آنه ليس ڀجب أن بکون لفظاء ولا بد؛ مخلوقا ه. 
بل قد يكون يواسطة مَللٍ. وقد يكون وحيا أي بغير واسطة لفظ يخلقه » بل يغعسل فعلا 
في السامع ينكشف له به ذلك * المعنى. وقد يكوت بواسطة لفظ يخلقه الله في سمع 
الختص بكلامه سبحانه. وإلى هذه ” الأطوار الثلاثة الإشارة بقولسه تعسالى : «رما كيان 
لبشر أن يكلمه الله إلا وحيا أو مسن وراء حجساب أو يرسل رسولا فيوصسي بإذضه مسا 
یشاء» زالشوری .)١١‏ 

[1] - قفالوحسي: هو وقوع ذلك العنى في نفس الموحى إليسه بغير واسطة 
لفظ يخلقه»ء بل بانكشاف ذلك العنى له بغعل يفعله قي تفس المخاطب »> كمسا 
ق : ”للحادثات "ڑب . ب : سقط "قلنا ثبت له”. فإ : "قلنا ثبتت له" لإج) , س : سقط من المقن "شيةا"؛ 


وٹبست فی الهسامش. ی یس : "يعقل" (هس). ت : سقط "او يمير الضاطب...نشسه”. [و) : ثبت في الستن 
"بذلك” وصححه الئاسخ في الامش : "به ذلك". از . س : ثبت "هذا" 
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قال تبأرك وتعالسى : «فکسان قاب قوسسین أو أدشى (۳/ف. فأوحی إلى عيده ما 
أوحى» (النجم .)٠١-۹‏ 

-"ومن وراء حجاب": هو الكلام الذي يكسون بواسطة ألفساظ يخلقهاء قي 
نفس الذي إصطفاه» بكلامه. وهذا هو كلام حقيقي» وهو الذي خص الله به موسى» 
ولذلك قال تعالى: «وكلم الله موسى تكليما» رالنساء .)١١4‏ 

- وأما قوله : «أو يرسل رسولا»؛ فهذا هو القسم الثالث؛ وهو الذي يكون مشه 
بو ساز الك (صجبریل). 

وقد یکون من کلام الله ما يلقيسه إلى العلماءء الذين هسم ورثة الأنبيساءء 
بوساطة ”“ البراهين. وبهذه الجهة صح عند العلماء أن القران كلام الله. 

]١[‏ فقد تبين لك أن القرآن» الذي هو كلام اللهء قديم. وأن اللغظ الدال عليه 
سخلوق له سبحانه» لا لبشر. وبهذا باين لفظ القرآن الألفاظ التى ينطق بها فسى 
غسير القرآن › عسي : أن هذه الألشاظ سي قعل لناء بأذن الذه ؛ وألفاظ القرآن هي 
خلق الله. ومن لم يفهم هذا على هذا الوجه لم يفهسم هذه الصصسورةء ولا فم * كيف 
يقال في القرآن إنه كلام اللّه. 

[۹۲] امسا الحروف التي فى المصحف فإنسما هسي مسن صنعشاء بإذن الله. 
وإنما وجب لها التعظيم لأتها دالة على اللفظ المخلوق لله وعلسى المعنسى الذي ليس 
بمخلوق. ومن ئظر إلى اللفسظ دون المعنى» أعني لم يفطل الأمر» قال: إن الشرآن 
سخلوق. وسن نظر إلى المعستى الذي يدل عليه اللفظ قال: إنه غير مخلرق. والحق هو 
الجمع بينهما. 

[۳] والأشعرية قد نفوا أن يكون التكلم فاعلا للكلام» لأئهسم تخيلوا أنيم 
إذا سلمو! هذا الأصل وجب أن يعترفوا أن الله فاعل لكلامه. ولا اعتقدو! أن المتسكلم 
هو الذي يقوم" الكلامٌ بذاتهء ظنوا أنهم يلزمهم عن هذيسن الأصلين أن يكون الله 
فاعلا للكسلام بذاته» فتكون ذاته محلا للحوادث» فقالوا: المتكلم (۷٣/و)‏ ليس فاعلا 


ty‏ ی لاء قا : "بواسطة یع . ب ملد : "بواسطة" (ع) . یچ ملد فا : "يفهم“. راجعه ملل ص 
۲ سامش 4ع فأثہرت فم لی س بی ملرد: "بقول“. 


للكلامء وإنما هي صغة قديمة لذاتهء كالعلم وغير ذلك. وهذا يصدق على كلام النفس› 
وپکددب على الكلام الذي يدل على ما في النفس» وهو اللفظ. 

]١١[‏ والعتزلة لا ظنوا ^ أن الكلام هو ما فعله التكلم» قائوا: إن الكلاء 
هو اللفظ فقط. ولهذا قال هؤلاء: إن القران مخلرق. واللشظ عند هؤلاء مسن حيث 
شو فعلل» فليس مسن شرطه أن يقوم بشاعله. والأشعرية تتمسك بأن مسن شرطه 
ان يقوم بالمتكلم. وهذا صحيح في الشاصد في الكلاسين معاء آعني : كلام النشس› 
واللفظ الدال عليه. وأما في الخالقء فكلام النفس هو الذي قام به. فأما الدال عليه 
فلم يقم به سیحانه. 

فالا شعرية لا شرطت أن يكون الكلامء بإطلاقء قائما بالتكلم أنكرت أن يكون 
تکام فاعلا للكلام» بإطلاق. والمعتزلة لا شرطت أن يكون التكلم فاعلا للكلام: 
بإطلاى › أنكرت كلام النغس. وني قول كل واحدة من الطائفتين جزء من الحسق› 
وجزء من الباطل على ما لاح لك من قولنا, 

[1] وأما صفتا * السمع واليصرء فإنما أثبتهما ”“ الشرع لله تبارك وتعالى مسن 
قبل أن السمع والبصر“ يختصان بمعان مدركة في الموجودات» ليس يدركها العقل. ونا 
كان الصانع من شرطه أن ن یکون مدرکا لکل ما ني اللصشوع » وجب أن يكون له هذان 
الإدراكان: فواجب أن یکون عاناً پمدركات اليصر وعا لما بمدرکات السمع » ُد هسي 
مصنوعات له. وهذه کليا منيهة على وجودها للخألق سبحانهء في الشسرع: فن اة 
تنبيهه على وجود العلم له. (عمدركات البصر والسمع مذيهة في الشرع»؛ على وجودها في 
الخالق» من جهة تنبيه الشرع على وجود العلم له). 

]١١[‏ وبالجملة فما يدل عليه اسم الإله واسم المحبود» فيقتضي ان کون 
مدرکا پجمیح الادراکات » لأشه من (ب٣/رش‏ العبث أن بعد اللآانسان مسن لا يدرك 
اسه (عالإتسان) عابد لهء كما قال تعالى: «يا أبت لِم تعبد ما لا يسصسع ولا بيصر ولا 


.س. "ظنتت". زب س : سقط من المتن "والعقزلة فا شرطت. ..بإطلاق؛ روثت في الهسامش. زي في بقية 
النسخ 'صفتا. ری ملز قا: "فائہا اتنکہہا. راجہہ پل فاثبت انما اٹبتیا (ھے بے سقط "ئا اٹبتیا 
الشرع.. . والبصر“. 
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يخني عنك شيئا» (مريم ۲. وقال تعالی : «آفتعبدون من دون الله ما لا ينفعكم شيا 
و یضر کم » (الآئيياء .)٠“‏ فهذا القذرء مما يوصف پة الله سټخانه ویسمي په؛ هو 
القذر الذي قر ^ الشرع أن يعلمه الجمهورء لا غير ذلك. 

7 ۲ صلاقة الذات بالصغات ] 


]١۷[‏ ومن اليدع التي حدثقت ف هذا الباب : السؤال عن هذه الصقات » هل هسي 
الذات؟ أم زائدة على الذات؟ أي هل هي صفة نفسيةء أو صفة معنوية؟ وأعني بالنغسية 
التي توصف بها الذات لنفسها لا لقيام معثى فيها زائد على الذات» مشل قولنا وإحسد 
وقديم. والمعنوية (سهي) التي توصف بها الذات لعنى قاثم فيه . 

[۹۸] قان الأشعرية يقولون: إن هذه الصفات هي صفات معتوية» وهي صفضات 
زاثدة على الذات» فيقولون: إنه عالم بعلم زائد على ذاته» وحي بحياة زائدة على 
ذاقه ء كالحال في الشاهد. ويلزمهم على هذا أن يكون الخالق جسماء لأنه يكون هنالك 
صفة وموصوف » وحاأمل ومحمول» وهڏه هي جال الجسم . 

ولك أن الذاتء لابد أن يقولو! إنها قائمصة بذاتهاء والصضات قائمة بها. أو 
يقولوا : إن كلل واحد مثها قائم ينغسه: فالآلهة كشي“ 
زعموا أن الأقانيم ثلاثة : أقانيم“ الوجود والحياة والعلم. وقد قال تعالى في هذا: «لقد 
كقر الذين قالوا إن الله تالت ثلافة» إالائدة ٣ب).‏ 

وإن قالوا: أحدهما قائم بذاته والآخر قائم بالقائم بذاتهء فقد أوجيوا أن يكون 
جوهر! وعرضاء لأن الجوهر هو القائم بذاته والعرض هو القائم بغيره. والمؤلف من جوهر 
وعرض جسم ضرورة. 

]٠4۹[‏ وكذلك قسول المعتزلسة في هسذا (۸٠/ى‏ الجواب» إن السذانت والصضقات 
شيء واحد» هو أمر بعيد من المعارف الأول» بل يظَن أنه مضاد لها. وذلك أنه يظن 


. وهذا قول النصسارى الذيسن 


۳۹ "فالالهة کشیر5": يلرم ن لقو پاقدم افا ت إالهية مى الأقدماء. 


. فی ہقیة النسخ “ئص”(یی) س 'بھا' چ یں : انیم“ 
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أن من المعارف الأول أن العلم يجب أن يكون غير العال وأنه ليس يجوز“ أن يكون 
العلم هو العالم إلا لو جاز أن يكون أحد المضسافين قرينة؛ مشل أن يكون الأب والابسن 
معنی واحدا بعینه. قهذا تعليم بعيد عن أفهام الجمهورء والتصريع به بدعة» وهو أن 
يُضلل الجمهور أحرى مثه أن برشدهم. 

7[ وليس عند المعتزلة برهان على وجوب هذا في الأول سبحانهء إذ ليس 
عندهم برهان» ولا عثد المتكلمين» على نفي الجسمية عنه. إذ نقي الجسمية عندهم عته 
أنبنى على وجوب الحدوث الجسم بماً هو جسم. وقد بينا في صدر هذا الكتاب أنه ليس 
عندهم برهان على ذلك وأن الذين ” عندهم برهان على ذلك هم العلماء («الفلاسفة : 
طبيعيات أرسطي. 

]۲١[‏ ومن هذا الوضع زل النصارى: وذلك أنهم اعتقدوا كثرة الأوصاف› 
واعتقدوا أنها جواهرء لا قائمة بغيرها بل قائمة بنفسهاء كألذإات. واعتقدوا أن المصشات 
الثي بهذه الصفة هما صفتان العلم والحياة. قالوا: قالإلسه واحد سن جهسة» ثلاشة مسن 
جهة. يريدون أنه ثلاثة من جهة أنه موچسود وحسي وعالم. وهو وأحد من جهة أن 
مجموعها شيءَ وأاحد. 

[۲] فهنا ثلاثة مذاهب : مذهب من رأى أئثها (= الصفقأات) نفس الذات ولا 
كثرة هثالك» ومذهب من رأى الكثرة» وهؤلاء قسمان: منهم سن جعل الكثرة كقرة © 
قائمة بذاتهاء ومنهم من جعلها كثرة قائ بغيرم و کم بین عن م ا 

7[ و کان هتا هکذاء فان © : الذي يذيغي أن يعلم الجمهور من أمر هذه 
الصغات» هو ما صرح به الشرع فقط. وهو الاعتراف ر بوجودها دون تفصیل (۴۸/ظ الأمر 
فبها هذا التفصيل. فإنه ليس يمكن أن يحصل عند الجمهور في هذا يقين أصلا. 

[۲4] وأعني» هاهتاء بالجمهور: كل من لم يعن بالصتائع البرهائية. وسواء 
كان قد حصلت له صناعة الكلام أو لم تحصل لهء فانه ليس في قوة صناعة الكلام 


ہیں : سقط من اتن ”یجوز" وثہت في المامش. آی) س الذي" ای ب ملد: سقط "شٹرة' (یغ = 
هان" . 
ر تثبه إلى أننا نكتب “ إذن" بالنون لتلاقي الالتباس مع "لدا" مخ.ج) 


Tm a 


الوقوف علي هذا القدر من المعرفةء إذ أغثى مراتب صناعة الكلام: أن يكون حكمة 
جدلية ء لا برهانية. وليس في قوة صناعة الجدل الوقوف على الحق في هذا. 

فقد تيين من هذا القول القدر الذي صرح به للجمهور من المعرفة في هذاء والطرق 
التي سلكت بهم في ذلك. 

7[ ۴~ في القنزيه: نفي المماثلة ۲ 


]١[‏ الفصل الرايع في معرفة التنزيه. وإذ قد تقسرر من هة © المتاهج 
التي سلكها الشرع في تعليم الناس أولا وجود الخالق سبحانه» والطرق التي سسلكها 
في نغي الشريك عنه ثانياء والتي سلكها ثالثا في معرفة صفاته» والقدر الذي صرح به من 
ذلك قي جنس جنس من هذه الأجناس› وهو القدر الذي [ إذا ] زيد فيسه أو نقشص 
أو حرف أو اول لم تحصسل يه السعادة المشتسركة للجميع » فقد بقى عليضا أن 
عرف ” أيضا الطرة التي سلكها بالناس في تثزيه الخالسق سبحائه عن 
التقائص» ومقدار ما صرح به صن ذلك؛ والسبب الذي مسن قبلسه اقتصر بهم على 
ذلك المقدار. ثم نذكر بعد ذلك الطرق التي سلك بالتاس في معرفة أفعالسهء والقدر الذي 
سلك بهم من ذلك. فإذا تم لئا هذا فقد استوفينا غرضنا الذي قصدناهء فنقول: 

]Y[‏ اما معرفة هذا الجنس الذي هو التنزيه والتقديس» فقد صرم به أيضسا في 
غير ما أبة من الكتاب العرير. وأييثهاً في ذلك وأتمها قوله تعالی: «لیس کمثله شيء 
وهو السميع البصير» (الشورى .)١١‏ وقوله : «أفمن يخلق كمن لا يخلق» (النحل ۷) 
هسي برهان قولنه تعالى: «ليس كمثله شسيء». وذلك (۹٠/و)‏ أشه من المغروز في 
فطر الجميع أن الخالق يجب أن يكون إما على غير صفة الذي لا يخلق شيئاء أو على 
صفة غسير شبيهة بصفة الذي لا يخلق شيشا ؛ وإلا كان من يخلق ليس 
بخضالق. فإذا أضيف إلى هذا الأصل» أن الخلوق ليس بخالق لزم عسن ذلك أن 


س ملد: ثبت ”هذه ت "واا تقرر من هذه . ريرق بقية الئسح" يسرف” إ ولعل الصواني مأ 


ابتتا: نعرف. وأپن رشد يستعمل هذه الصيغة كثيرا في هذا النص» سواء بالتسبة لتضرم أو غيرهء وهي تتس آکثر 
مع قوله لاحقا في الفقرة نغسها: "وندكر". وع.ج). (إج) . متد: سقط "او على صفة غير... شيا" 
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کون صفات الڅلوق › إما منتفية عن الخأالقى وإسا موجسودة ف ألخانق على شیر 
الجهة التي هي عليها في المخلوق. 

[۲۷] وإتما قلشا على غير الجهة لأن من الصضات التي ف الخالق صفات 
استدللنا على وجودها بالصفات التي في أشرف المخلوقات هاهتا وهو الإنسان » مشل 
إثبات العلم له والحياة والقدرة والإرادة وغير ذلك. وهذا هو معنى قوله عليه السلام إن 
الله خلى ادم على صورته. 

[۲۸] وإذا تقرر أن الشرع قد صرح بئفي الماثلة بين الخالق والمخلوق» وصرح 
بالبرهان الوجب لذلك » وكان نفي الممائلة يفهم منه شيثان: أحدهمسا أن يعسيم الخالق 
كثيرا من صفات المخلوق"") والثائي أن يوجسد فيه صفات للمخلوق على جهة أتم 
وأفضل بما لا يتناهى قي العقل» فلننظر ” فيما صرح به الضرع مسن هذين الصتشينء 
وما © سكت عنهء وما السبب الجكمي قي سكوتهء فنقول: 

7[ ] اما ما صرح الشرع به من نفي صفأت المخلوق عنهء فبا كان ظاهرا من 
أمسره أنه مسن صفات النقائص فمثها الوت كمسا قال تبارك وتعالى : «وتوكل على 
الحي الذي لا يموت» (انفرقان ۸)» ومنها الوم وما دونه مما يقتضي الغفلة والسهو 
عن الادراكات والحفظ الموجودات ءوذلك مصرح به في قوله تعالى : «لا تأخذه سنة ولا 
نوم» (البقرة ١٠؟)ء‏ ومنها النسيان والخطاً كما قال تیا © : «علميا عند رسي ف 
كتساب لا يضل ريي ولا ينسى» (طه .)٠۲١‏ والوقوف على انتفاء هذه النقائص هو 
قريب من العم الضروري”. وذلك آن ما کان قریبا(۹٠/ظ)‏ مسن هذه (دالنقائصس) 
من العم الضرورى فهو الذي صرح الشرع بنشيه شضة سبحاته. وما ما کان بعیدا! من 


(۳۲) “أن يعدم الخالق كثيرا من صفات الخلوق": آن يكون خاليا متها. وإنما قال كشيراء ولم 
يقل جميع ء لأن هناك صغقات في الخلوق مشل العلم والحياة موجودة في الضالق زعلى تحو أتم 
وأكمل). 

(۳) العلم الضروري هنار = عدم التناقض). !لله متصف بصفات الكمال, أما النسيأن فهو تشصس. 
إن نعلم ضرورة أن النسيان يتناقض مع صفات الالوهية التي هي كلها كمال. 


رأ ب: سقط من المئن "هاهتا" وثبت في الهامش.إب) . في بقية النسخ "فلينظر" لار بت ميلد : سقط "ما" 
إی أضيف في بقية الئسخ الجن الأول عن الآية )٠۲/٠١(‏ : "هلها عند ربي." 
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العارف الأول الضرورية فإنما نيه عليه بأن عرف أنه من عِلّم الأقل من الشساس. كما 
قال تعالی في غير ما آية من الكتاب : «ولكن أكشسر الشاس لا يعلمون»» مسثل قولسه 
تعالى : «لخلق السموات والأرض أكبر من خلق الاس ولكن أكثر التناس لا يعلمون» 

(غافر ۰)٥۷‏ ومثل قوله تعالی : «قطرة !الله التي فطر الئاس علیهسا ل تبديل لخلق الله 
ذلك الدين القيم ولكن آكثر الناس لا يعلمون» (الروم .)١‏ 

]۳١[‏ فإن قيل فما الدليسل علسى تفي هذه النقاشص عنهء أعنسي: 
اندليل الشرعسي؟ فشا الدليل عليه سا يظهسر مسن إ ان ] السوجودات محفوظة : 
ل يتخللها اختلال ولا فساد. ولو كأن الخالق تدركه غفلة أو خطأا أو نسيسان 
أو سهوء لاختلت الموجودات. وقد نبه الله تعالى على هذا ا لمعنى في ” غير ما آية مسن 
کتابه » فقال تعائي إن الله يمسك السموات والأرض أن تسزولاء ولئسن زالتا إن 
أمسكهما من أحد من بعده» الآية (رفضاطر .)4١‏ وقال تعالى: «رلا يؤده حشظهماً وهو 


العلي العظيم» رالبقرة .)۲١٥‏ 


[4- في نفي الجسمية] 


]۳١[‏ فان قيل فما تقول في صفة الجسميةء» هل هي من الصفات التي صرح 
الشرع بنفيها عن الخالق سبحاثهء آم هي من المسكوتث عنها؟ 

فنقول: إنه من البين من أمر الشرع أنها من الصضات المسكوت عنها. وهي إلى 
التصريح بإثباتها في الشرع أقرب منها إلى نفيها. وذلسك أن الشرع قد صرح 
بالوجه واليدين في غير ما آية سن الكتاب العري". وهذه الآيات قد تووم أن 
الجسمية هي له من الصغات التي فخسل فيها الخالق الخلوق كما فضله في صفة 
القدرة والإرادة وغير ذلك من الصضات التي صي مشتركة بين الخالق والخلوق › إلا 


)۳٤(‏ ”الشرع صرح بالوجه واليدين*: نسبهما إلى الله» فضي القرآن. مشلا: «فأيتما تولىوا فشم 
وجه الله“ راليقرة .)٠٠١‏ يد انه فوق یی رالفثح .)٠١‏ 


ا-س: تكرر "في" بالمتن. زيب في بقية اللسح: "او 


أنها فسي الخالسق (١٠٤/ى‏ أتم وجودا. ولهذا صار كثير من أهسل الإسسلام إلى أن 
يعتشدوا في الخالق أنه جسم لا يشبه سائر الأجسام» وعلسى هذا الحتابلة وكثير 
Fo,‏ ٿبعهم. 

۴١‏ والواجب عندي؛ في هذه الصفة» أن يجري فيها على منهاج الشرع»ء فلا 
يصرح فیها بنفي ولا إثبات. ويجاب من سال في ذلك من الجمهور بقوله تعالی : «لیس 
كمثله شيء وهو السميع البصير» (الشورى ١١)ء‏ وينهى عن هذا السؤال. وذئك لثلاشة 
معان : 

]۴٣[‏ أحدها: أن إدراك هذا المعنى ليس» هو» قريبا من المعروف بنفسه برتبسة 
واحدة ولا رتبتين ولا ثلاث. وأنت تتبين ذلك من الطريق التى ”“ سسلكها المتكلصون فى 
ذلك فإنهم قالوا: إن الدليل على أنه یس بجسم: أنه قد تبين أن كل جسم محسدث. 
وإذ! سشلوا عن الطريق التي منھا پوقف علسی أن كل جسم محدث» سلكوا قي ذلك 
الطريق التي دکرناهاً من حدوثك الأعراض› وان ما ا بتعری عن الحوادث حادت. وقد 
تبين للك » من قولئاء آن هذه الطريق ليست برهائية. ولو كانت برهاآئية نا کان في 
طباع اغالب من الجمهور أن يصلوا إلبها. وأيضا فان ما بضع ا هولاء القسوم؛ صن أنه 
سپحانه ذات وصفات زائدة علىالذات» يوجبون بذلك أنه جسم أكثر مسا ينفون عه 
الجسمية » بدليل ائتفاء الحدوث عثه. فهذا هو السبب الأول في أن لم يصرح الشرع بأنه 

[31] وأما السبب الثاني فهو أن الجمهور يرون أن الوجود هسو المتخيّل 
والمحسوس. وأن ما ليس بمتخيل ولا محسوس ” فهو عدم. فإذا قيل لهسم: إن هاهنا 
موچودا لیس بجسم» ارثفع عنهم التخيل ؛ قصار عندهم من قیین ادوم ول" سيما إِذ! 
قيل: إنه لا خارع العألم ولا داخله ولا فسوق ولا أسفل. ولسهذا أعتقدت الطائضة 
الذين أثبتوا الجسمية في الطائفة (١٤/ظ)‏ التي نفتهسا عه سبحانه آثها ملي 
واعتقد ” الذين نفوها ف المشبتة أنها مكثرة. 
زه ه) وردت في جميع النسخ والطبعات حكذا : ملشية. والصواب ها أتنا. من لييس. والئيس هو النغي؛ ضد الأيس. 
والستزلة مليمة : يئفون الصقأت؛ ويسميهم خصومهم معطلة. والاشاهرة مثبدة ثيا څهي: صفاتية (مع.ج). 
اذ س: من المتن. وتيت في الهسأمش, (ب) س ٠‏ اندي“ زع س : "يصنمه "ري قي بقية النسخ 
پم سوس ھی س : "اجتقدوا. 
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7[ وأما السبب الثالث» فهو أنه إذا صرح بنقي الجسميةء عرضت في الشرع 
شكوك كثيرة مما (سفيما) يقال في المعاد و في غير ذللك. 

- فمنها ما يعرض من ذلك في الرؤية التي جاءت بها السنة الثابتة. وذلك أن 
الذين صرحو بنشيها فرقتان: المعتزلة والأشعرية. فأما المعستزلة قد عصاهسم هذا 
الاعتقاد إلى أن تغوا الرؤية.” وأما الأشعرية فاأرادوا أن يجمعوا بين الأمرين فعسر ذلك 
عليهم» ولجأوا في الجمع إلى أقاويل سوفسسطائية» سنرشد إلى الوهن الذي فيها عضد 
الكلام في الرؤية. 

- ومتها أنه وجب انتفاء الجهة» في بادئ الرأي» عن الخالق سبحانهء أنه ليس 
بچسم» فترجح الشريعة متشابهة. وذلك أن بست الأئيياء البنى على أن الوحي ضازل 
إليهم من السماء. وعلى ذلك ائبنت شريعتنا هذه» أعني: أن الکشاب العزيڙ تزَل سن 
السماء كما قال تعالى: «إنا أنزلناه في ليلة مباركة» (الدخان )١‏ وانبنى” تزول الوحسى 
من السماء على أن الله في السماء. وكذلك كون اللائكة تئزل من السماء وتصعحد إليهاء 
كما قال تعالى : «إليه يصعد الكلم الطيب والعصسل الصالم» زضاطر ١٠)؛‏ وشال تعالى: 
«تعصرج * اللائكة والروح إليه» (المعارج٤).‏ وبالجملىة جميسع الأشياء التي تلزم 
القائلين ”“ بنغي الجهة على ما سنذكره بعد عند التكلم في الجهة. 

- ومنها أنه إذا صرح بغي الجسمية وجب التصريم بنفي الحركة. فإذا صرح 
بنفي هذا عسر تصور” ما جاء في صفة الحشر من أن الباري سبحاثه يطلع على © 
أهل الحشر وأنه الذي يتولى حسابهم كما قال تعالى : «وجاء ريك واللك صفا صفا» 
(القجسر ۲۲). وذلنك يصعب تأويل حديسث النزول الشهور" ٠‏ وإن كسان التأويل 
أقرب إليه منه إلى أمر الحشرء مج ن ما جاء (١٤/و)‏ في الحشر متواتر في الشرع. 
LE e E‏ 
)۴١(‏ نص الحديث: "ينزل رينا تبارك وتعالى كل ليئة إلى سماء الدنياء حيث يبقى ثلف الليل الآخر. 


فيقول: من يدموني فاستجیب له؟ من يسالني فأمطيه؟ من يستغفرتي فأغفر له؟" حدیتث صحيح رواه 
البخاري ومسلم 


و ت ملا : "واما" ا[ بپ : "ضانینی" . یں : صحف لظ الاية: 'یسرے' زد . ہیں : "انقاہلین* 
i > +‏ ا ار ¥ ت زد 
ها . ي بقية الشسخ سقط "تصور" إو . س: الى .از یں : سقط ”يتولى" من المتن. وثيت في الهامش., 
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]۱۳١[‏ فيجسب ألا يصرح للجمهور بسا يوو عندهم إلى إبطسال هذه 
الظواھر[=ے. ظاهر: ظواهر التص)› فإن تأثیرھا فی تفوس الجمھور إنما هو إذا حيلست 
على ظاهرها. وما إذا أوّلت فإنسا يول الأمر فيها إلى أحد أمرين: إما أن يلط 
التأويل على هذه وأشباه هذه في الشريعة » فتتسزق الشريعة كلها؛ وتبطل الحكمسة 
القصودة منها. وإما أن يقال قي هذه كلها إنها من المتشابيات. وهذا كله إبطال 
للشريعة ومحو لهسا مسن النشوس؛ مسن غير أن يشعر الفضاعل لذلسك بعظيم ما 
جناه على الشريعة.”“ مع أنسك إذا اعتبرت الدلائل التي احتج پها المۋولون لهذ 
الأشياء تجدها كلها غير برهانية » بل الظواهر الشرعية أقنع منها. أعني: أن التصديق 
بها أكثر. وأنت تتبين ذلك من قولنا في البرهان الذي بنوا عليه نفي الجسمية. وكذلك 
تتبين ذلك في البرهان الذي بنوا عليه نفى “ الجية» على ما سنقوله پعد. 

[۳۷] وقد يدلىك علسى أن الشسرع لم يقصد التصريسم بتفي هذه الصفة 
للجمهور” :ان کان (نظرا ني ) انتفاء هذه ال ةة“ شن اننغس ؛ أعسني الجسمية : لم 
يصرم الشرع للجمهور بعا هي النفس» فقال في الكتاب العزيز: «ويسالونك صن الروح 
قل الروح من أمر ربي وما أوتيتم من العلسم إلا قليلا» (الإسراء «۸). وذلك أنه يعسر 
قیام البرهصسان عند الجمهيسور على وجود موجود قائم پذاته لیس پجسسم. ولسو سان 
انشفاء هذه الصفة مما يقف عليه الجمهسور لاكتفى بذلك الخليل صلى الله عليه في 
ُحاجة الكافر» حين قال له: «ربي الذي يحيي ويميست قال أنا أحيي وأميست» 
الآية و=«قال إبراهيم فإن الله يأتي بالشمس من المشرق فأت بها من المغرب فيهت الذي كشرء 
والله لا يهدي القوم الظالمين».( البقرة »)٠١۸‏ لأئه كان يكتفي بأن يقول له: أشنت 


ر۷ الشرع م یصرج پکون التق ایست جسماء؛ عندما سل النبي صن اروج ۽ اء الجواب : 
"ويسألوتلك عن الروع؛ قل الروح من أمر ربي" (الإسراء .)۸١‏ وما يريد أبن رشد بهذه الإشارة هر 

انه لو أجاب الشرع بإن الروم ليست جسما لكان ذلك تثبيها ونوعا من التصريح بنفي الجسبيه عن 
الل > ولكنه لم ينفها عن اأروح حتي لا تثقي شما عن الل تماما »وهي "نور". 


(أ)ر س : سقط "اذا" من المقن؛ وثبت في الهامش يري ين : سقط ”ومحو لهسا من الأضوس من...الشريعة' سن 
إلقنء وينت ؟ الامش . (E‏ بد + قط "اة وکذلك تبين. . .نسي دا بث : سقط "للجمهور ثن 
لكآن. . .الصفة". 


۴ = تا 


جسم والله ليس يجسم» لأن كل جسم محدث»› كما تقول الأشعرية. وكذلك كان 
يكتشي بذلك موسى عليه السلام عند محاجته لفرعصون في دعواه الإلهيسة. كذلك كان 
يکتقي صلی الله عليه وسلم في أمر الدجال ٠؛/ض‏ في إرشاد المۆمنىين إلى كدب ما 
يديه من الربوبية؛ من آثه سم والله لیس ہچسم. بل قال عليه السلام "إن رکم 
لیس باع ”» “ . فاكتفى بالدلالة على كذبه بوجود هذه الصفة التاقصة » التي ينتفي 
عند کل أحد وجودهاء پبديهة إلعقل ؛ في البآري سبحانه. 

فھذہ کلہا کما تراه ع حانشة ي السا هي السبب فيما عصرض فيه مسن 
الغْرقر=الكلامية) التي أثباً المصطفى آنه ستفترق أمته إليها. 


[ الله تور ] 

[۳] فإن قال قائل : فإذا لم يصرح الشرع للجمهور لا بأنه جسى ولا بأثه غير 
جسم» فما عسی ان يجابو! په ف جچواپ ما هو؟ فإن هذا السؤال طبيعسي ئاوئىسسأن › 
ويس يقدر أن ينقك عنه. ولذلك ليس يقلح الجمهور أن يقال لهسم في موجسود وقسع 
الاعتراف بهء إته لا ماهية لهء لأن ما لأ مأهية له لا زات له. 

د قلنا: الواجب في ذلك أن يجابوا بجواب الشرع. فيقال لهم: إنسه نور. 
فان الوصف الذي وصف الله به نغسه في كتابه العزيزء على جهة ما يوصسف الشيء 
بانصفة التي هي ذاته. فقال تعاى: «اللّه تسور السموات والأرض» رالتور »)٠١‏ وبهذا 
الوصف وے فش 7 النبي صلى الله عليه وسلم في الحديث الثابت» فإانة جاء أشه 


قیال له عليه السلام: هل رأیت ربك؟ قال: ”نور ني ارا" 


,(۳۸) في اليخاري: دنا سلپعان : حوب حڏننا شعي عن قتاذة هَن اٽس ر الله حَنةٌ قال : قال !لذبي صلی 
الله خليه وَسَلم: تا پت نبي [لا انر ت العو الكذاب آل ا امور وان ريكم يسن امور وان ټين غينيه 
مکتوپ کاقر فیه. اپو حريرة وين غاس عن الذيي (ص), 

)۳4( حدیثٹ هل رایت ريك الئ. ملم حدقتا آبو کر ب أب شيبة حدتنا وک عن رید : ن أي بزاهيم عَنْ قتادة 
عن عد الله بن شقیق صن بی د قال: : الت رسول الله صلی الله عليه وسم هل رايت رلة؟ قا قال "نور آنى ارا“ 


وق سد ید الواسراء: 


. بت : "فان (ي) . بت : "وصف". 


1 = ۲ NEY 


أنه لا قرب صلى الله عليه وسلم من سدرة المنتهى › فشي السسدرة من النور ما 
خش جب پصره عن التذظر إلیپاء أو إليه سپحان , وف کتاب مسلم أن لله حجابا 


اباي * ار ل ي ا#ي 


)۴٩(‏ حديث الإسراء: في البخاري : حدفتا هدبة بن حال حدتنا همام من حدقا قتادة هَن انس بن مالك هَن 
الك ن صَصغة رهبي الله قنهقاء أن نبي الله لى الله ليم ونم حدقي هئ اها أسري مه:“ بيلف آنا في 
الخطيمت وريا فال في الججر مطجتا إذ أابي مء فق قال ونينتة قول ففق ا بيسن شف إلى ؤي 
فقلمي, إلجارود وهو إلى جنبي ما يعني ب فال : ين رة د و إلى شيعرتدء رھت تقو ین ب سمرت 
”فاستخرج قاري م ايت يسيع يڻ ذخ تفلو ايفان فيل ۽ ٿم حشي م آعيڌ» لم ايت بداية دون اليل 
وقوق الحمار أبيضن» فقال له إلجارود هو البراي: با أبا ية قال انس َم مضع خطوه نة عند أقصى طرفوء فيلت 
عليه نلو ي رول خي آي السا لات استاتع. فن تن هدم بان لو ټيل: وسن ملك قال 
يوق , قل وقد وسل إليْه؟ قال نعم کیل : مرج ب تمم | ۽ جاء. ٠:‏ فلا خلت فإذا فيا دما فقا 
هذا أبوك د دم فلم علية؛ فسلمت عليه. رد السلا ثم قال قرخي الان العام والتيي الصال؛ ثم ميد بي حت 
أتي الستاة الثايية a‏ يل من هذا قال : جہریل. N:‏ ون معلد؟ قا حن قن وقد آرمسل إلين؟ قال 
نعم. ټیل: رخا به قتعم | جي جا ففاح. ت م إا تي وني وف ا قاله: هذا يجي 
وچبسبي. , سام شلیما فاضت فرداء م قال : رحبا بالا الما ثم صبذ بي الي السَمًاء إنشانتة 
فاستفتح. کیل من هذا! قال جبریل. کیل ومن مَعَلك؟ قال 2 ا ق WEE‏ قال: عم یل مرحبًا په 
E I‏ ت فلم خلت إا پوسف. قال هذا پوسف. ف غاب فت ماقو ر تم قال فرحا 


حالصال ج تبي الماح م صد بي حي تي لاء الرابغةء فاستفتی. قيل: من حَذا؟ قال: جبریل۔ قل 


8 م تلو قال ميد اوقم ارسل ل إل قا نح يل مرها به َعم الَجيء جا" فما حلص 
إلى اريس قال هدا ا ف ليه خسنت عليه فرد: قال رحا پالاخ انا زالثبي بي الالء م 
3 لاء الخايسة فاستفتع ٠‏ قيل: من هذا؟ قال جبريل. يل :ومن مغك" ل 4 تشه قير و 


أرسل إليه؟ قال: م قل : مرخبا په فيم القَجيءُ جاء. ا ن ال : ها هاون فَسام علي 
فلت عله فر" ثم قال مرحبا بالا غ امال ويي ام 0 م E9‏ السعاء الساوسة فاستلقح» 
ی : نن قدا قق جبریل. قیل: من ممل قال قفد قيل:- وقد أرسل إليه؟ خان : : فعم.' قال فرحا به 
اة لمجيءُ جاء. قلا حلصت فإذا مُوسّى» قان: هذا مُوسّی: فلم ليه لنت عليه رد EE‏ 
A‏ لني الصا لح. لما تجوزت بکی. ټیل: ل ما بکیل؟ قال: آي لان غلاا بت نشدي يدضل 
ال ا نن لها ين آم ثم صد بي إلى السسقاء السايمة فا ج جټریل؛ قار ل ذا قار 
جيريل. قيل: ومن مَعلد. قال : محمد فيل وقد بيت إليو؟ قال نعم قال فرحبا ب فيم ا خا إن 
مت ا ادا ا ,ذا آبُوك. فسلم طلیه عليه قال سمت عليه فرد السلام قال مرخبا بالاہن الما 
الصالج درق المنتهّى اذا تبقها يل قلال جر وإذا رها مث آذانٍ الينة, ق r,‏ 
انننتي. 6 ESE‏ ره هان باطتان ونهران اهران !, فقت ما دان یا بجښریل! قال: با الباطنان فنهران أ 
انجتةء وام ,الظاجرّإن ن اقرا م رقم لى البيت الور م اتيت ياتا ن خر وإتماء مسن أبن إن 
عسل فاخذت اللبن فقال: جي اليطرة اتهي أنت عليه راط . م فرضت كني الصلوات يڻ طلا“ کلم 
فرش جشت فرت علي وی فغال: با آرت قان e‏ فاك إن اتك له تطیع 
خعسین ملاة کل يو از ف ف ا سرایل اد ا 
فا انی ومر 


ت پعشر 
چاو کل تم . فجت رن ب ون ا ی سو ف ا ر ر ا ار 
زغالجت تارتین اد ا اا ارچ اسه سې لي ربك اسان افيف 1 قال : : سات ريي خشی 


= س م 


اسک جییت ۽ ولكني ار شى واسلم. قال ٠‏ فما چاوڙت ادى مثأي : انيت فريغټي فقت عن ڃټاڍي. 


من تور لو كشفه لأحرقت سبحات وجهه ما انتهى إليه بره" . وني بعض 
روایات هذا الحديت سبعين حجابا من نوره . 

[] وينبغى أن تعلم أن هذا المثال هو شديد المناسية للخالق “ (١؛/ى‏ سيحاته» 
لأنه يجتمع فيه آنه محسوس تعچز الأبصار عن إدراكه وكذلك الأفهام» مع أنسه ليس 
بچسىم. والموجود ‏ عند الجمهور إنما هو المحسوس» والمعدوم عندهم هو قير 
الممحسوس. والثور: لا كسان أشرف المحسوسات وجب أن يُمَتَلّ ھم ۳ بد شرف 
الوجودات. 

[۱] وهاهتا أيضاً سبب اخر وچب آن پپسمی به ثورا. وذلك أن حال وچسوده 
من عقول العلماء الراسخين في العلم» عند النظر إليه بالعقلء هسي حال الأبصار عشد 
التظر إلى الشمس» بل حال عيون الخغافيش. وكان هذا الوصف لاثقاء عثد الصنفين من 
الناس» وحقا. 

7[ وأيضا فإن الله تبارك وتعالى لا كان سيب الموجودانت وسيب إدراكنا لها 
وکان الثور صح الألوان هذه صغته > أعني : آذه سین وجچود الائوان بألغعل › وسپىپ رۋيتنا 
لهء» فبالحق ما سمى الله تبارك وتعالى نفسه نورا. وإذا قيل إثه نور لم يعسرض شك في 
ألروية التي چاآءبت ف المساد. 

]٤6۳[‏ فقد تبين لك من هذا القول الاعتقاد الأول الذي في ذه الشريعة في هذه 
الصغة ر(« الجسمية) : وسا حدت في ذلك مسن البدعسة. وإنصا سكت الشرع عن هذه 
الصفة لأته له ترف پموجود في السائب »> آنه لیس پچسم» إلا مسن أدرك ببرهان أن 


)٤۱(‏ حدیث عسلم ”إن لله حجابا : حدتا أو بكر بن آبي ية واو كرس قالا: خدقضا أو مُعاوية؛ خدثذا 
الأعقضش عن عفرو بن مُرَة عن أيي عَبيْدة عَنّ آبي موسي قال: قا ينا رسو الله صلى الله عليه وسم يخس 
کلناسء فقال: إن اللة ع وجل لا َنام ولا ينبي له أن يتام يعن الط ورفعة» يرقم اليه غل الليل قبل 

عَمّل الثهار» وَعَمَل التهار قبل عَمَل اللثل. ر جاب الو - وښي رواټة بي ټکر: ٣افنار‏ - لو كشغه ارقت 
سیحات وجه ما انتهی اليه َصرة مِنْ خلب“ وقي رواية أبي بكر عن الأعمض ولم يقل خدفنا, حدقا اسحق يِن 
إبزاهيم أخيرنا جرير ن الامش بهذا الاستاب, قا ؛ "فام فنا رول الله صلى الله عليه وسل باریم لات ثم 
ذکَر پيل ۽ خډيت آبي محاوية ولم يكز ين حَلَهِ. وقال ججابة الثور“. 


لالہ بب ملد: "للخلق". مزا رص ۰٩۱‏ هامش ۵) راجعه فائبت: للخالق. زس یں یتب ملر: الرجود“ (ے) 
ث۰ فل : قط "ليم ". 


I E 


في الشاهد موجودا بهذه الصغةء وهي النفس. ونا كان الوقوف على معرفة هذا المعنسى 
من النفس(=كونها غير جسمية) مما لا يمكن الجمهورء لم يمكن فيهم أن يعقلوا وجود 
موجود ليس يجسم. فلما حجيوا عن معرفة اليقين؛ ملمنا نهم حجبو! عن معرفة هذا 
المعنى من الپاري سبحانه. 


-٠ 1‏ القول في الجهة ] 


6£[ وما هذه الصغة فلم يزل أهل الشريعة من أول الأمر يثبتونها لله سسبحاثه 
حشى تغتها المعتزلة› ثم تبعهم (١٠/ظم‏ على نغيها متأخرو الأشعرية كسأبي المعالي ومسن 
اقتدى بقوله. وظواهر الشرع كلها تقتضي إثبات الجهة؛ مشل قول تعالى: «ويحمل 
عرش ريك فوقهم يومئذ تمانية» (الحاقة »)١۷‏ ومشل قوله : «يدبر الأمر مسن السماء إلى 
الأرض ثم يحرج إليه في يوم كان مقداره ألف سنة مما تعدون» (السجدةه)» ومسل قوله 
تعالى : «تعرج اللائكة والروح إليه» (المعارم ^ الآيةء ومشل قوله: «أأينتم من في 
السماء أن يخسف بكم الأرض فإذا هي تمور» راللك ١٠)؛‏ إلى غير ذلك من الآيات التي 
ان سلط التأويل عليها عاد الشرع كله مؤرلا. وإن قيل فيها إنها مسن المتشابهات عار 
الشرع كله متشابهاء لان الشرائثع كلها مبئية على أن الله في السماءء وأن مته تنزل 
الملائكة بالوحي إلى الئبيين؛ وأن من السماء نزلت الكتب وإليها كسان الإسراء التي 
صلی عليه وسلم حتى قرب سن سدرة النثهى. وجميع الحكماء قد اتفقوا أن الله 
والملائكة في السماءء كما اتفقت جميع الشرائع على ذلك. 

17 والشبهة التي قادت نفاة الجهة إلى نفيهاء هي أئهم اعتقدوا أن إثبات 
الجهة يوجب إثبات المكان؛ وإثبات الكان يوجب إثبات الجسمية. 

]٤١[‏ وئحن نقول إن هذا كله غير لازم» فان الجهة غير المكسان. وذلك أن 
الجهة هى © إما سطوح الجسم تقسه» المحيطة بهء وهي ستة. وبهذا نقول إن 
للحیوان © فوق وأسفل» ويمينا وشمالاء وأمام وخلف. وإما سطوح جسم آخر محيط 
بالجسم » ذي الجهات الست. فأمسا الجهات التي هي سطوم الجسم نفسه فليست 


أ ہیں : سقط “الیه“ من التن. وثبت تی الامش (بںر بے ؛ سقط ھی (ج) . یں : "الحیوان“ 


٢ f0‏ س 


بمكان للجسم نقسه أصلا. وأما سطوح الأجسام المحيطة به فهي له مكان» مثل سسطوح 
الهواء المحيطة بالإنسانڻ» وسطوح الغلك المحيطة بسطوح الهواء هي أيضا مكان لنهواء. 
وهكذا الأفلاك بعضها محيطة بيعض ومكان له. 

ي٤٣( سط الفلك الخسارچ “ ققد برهن آنه لیس خارجه‎ leis [YEY] 
چسم: لآنه السو كان ذلك كذلك لوجب أن يكون خار ذلك الجسم جسم أخرء‎ 
ويمر الأمر إلى غير نهاية. فإدن: سطح آخر أجسام العالم ليس مكانا أصلاء إذ ليس‎ 
یمکن آن یوجد فيه جسم» لان کل ما هو مکان یمکن ” أن يوجد فيه جسم.‎ 
قإذن: إن قام البرهان على وجود موجود ي هذه الجهة ؛ فواجب أن یکون غير جسم.‎ 
فالذي يمنتم وجوده هنالك هو عكس ما ظنه القوم“ » وهو موجود هو جسم‎ 
لا موچود ليس بجسم.‎ 

]٤۸[‏ وليس لهم أن يقولوا إن خارج العالم خلاء. وذلك أن الخضلاء قد تيين في 
العلوم النظرية امتناعه"؟» لان ما يدل عليه اسم الخلاء ليس» هوء شيا أكثر من أبعاد 
ليس فيها جسم. أعثي : طولا وعرضا وعمقاء لأئه إن رفعت الأبعاد عثه عاد عدما. وإن 
زل الخلا موجودا زم أن تکون أعراض مو جودة ق غي © چسم. وذلك ان إلا بعاد 
هي أعراض من باب الكمية ولابد. 

[۹] ولكنه قيل في الآراء السالفة القديمة والشرائع الغابرةء إن ذلك الموضع هو 
مسكن الروحائيين »> بريدون الله والملاثكة. وذلك أن ذلك الموضع ليس هو مكان ”° ولا 
يحويه زمان : وذلك أن كل ما يحويه الزمان واكان فاسد. فقد يلزم أن يكون ما هتسالك 
غير قاسد ولا كائن. زسالكون والغساد). 


)٤١(‏ "سطح الفلك الخارجي": الفلك المحيط ليس ورإءه فلك شر ولا جسسم.. وإذا ود فيه 
شيء فهو ليس بجسم. وحسب أرسطو فالمحرك الأول يقع بمحاذاة سطح هذا الفلك الخضأرجي. لا 


دإطل4 ولآ خارچه. 
e‏ ينق ارسطو وجود الخلاء وله في ذلك جبلة أدلة انظر مثا كتابنا: بنية المقل الحريي» قسسم 
+ إ١‏ * يي 


(أ . س : سقط "انا" من التن» وثبت في الهامش.ر(يئ . بت : سقط "يمكن" (ج) . مت ملا : قط 
لقوم"۔ مل ٦۴(‏ هامش )٣‏ : راجعه خأثبت ‏ ر( . ین : سقط ”غير“ من التن؛ وتيت في الهأمش._(عي . في بقية 
النس کان" . 
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[۰] وقد تبین (=تتبين) هذا المعنى مما أقوله: وذلك أنه نا لم يكن هاهنا 
شيء إل هذا الموجود المحسوس» أو العدم» وكان سن المعروف بنفسه أن الموجود 
إنما ينسب إلى الوجسود» أعني : اسه يقال إنسه موجود» أي في الوجسود» إذ لا يمن 
أن يقال إشه موجود ف اعدم فان کان هاهتا موجود هو آشر ق الوچودانت فواچب 
أن يتسب من الموجسود المحسوس إلى الجزء الأشسرف» وهو السموات. ولشرّف 
هذا الجزء قال تبأرك وتعالى: «لخلق السموات والأرض أكسبر من خلق الشاس» ولكن 
أكثر التاس لا يعلمون: (غافر ۷ ./٤۲(‏ وهذا كله يظهر على التمام للعلماء الرأسخين 
ف الع“ 

]١١١[‏ فقد ظهر لك من هذا أن إثيات الجهة وأجب بالشرع والعقل» وأنه الندذي 
جاء به الشرع وانبنى عليه» وأن إبعطال هذه القاعدة إبطال للشرائع » وأن وجه العسر قي 
م ا اميه مع في الجسعية »> هسو أنه ليس في الشاهد مثال له. کهسو بعیشه 
السيب ف أن لم يصرح الشرع بنثفي الجسم عن الخالق سبحاثه» لأن الجمهور نيا 
يقع لهم التصديق بحکم الغاثب متى كان ذلك معلوم الوجود في الشاهدء مشل العلم 
قانه ا كان في الشاهد شرطا فسي وجو ده (#اتصاتے) کان شرطا ف وچود الصائح 
الغائب. وما متى كان الحكم الذي قي الغاثب غير معلوم الوجود في الشأهد عنسد الأكثر 
ولا يعلمه إلا العلماء الراسخون؛ فإن الشرع يزجر عڻ طلب معرفته إن لم يکن بالجمهور 
حاجة إلى معرفته » مثل العلم بالنفس» أو يضر لهم مثالا من الشاهد إن كان بالجمهور 
حاجة إلى معرفته في سعادتهم» وإن لم يكن ذلك الثال هو نفس الأمر المقصود تشهيمه؛ 
مثل کثير مما جاء من أحوإل العاد. 

]١[‏ والشبهة الواقعة في تفي الجهة عند الذين نفوها ليس يتقطن الجمهور 
إليهاء لا سيما إذا لم يصرح لهم بأنه ليس بجسم. فيجب أن يمتشل ”في هذا كله 


ا 2 الشرع؛ وألا يؤول ما لم يصرح الشرع بتأويله. 


(£5) المقصود بپ "ار آسخين في العم" هتا هم القااسقفة ؛ علماء الطبرهة وف الجملة طبيعيات أرسطو 
وإ لهاتة. 


ل بت : "انه "لإي . بت : يشل لي في بقية النسخ "عل" 
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]٠٠۴۳[‏ والتاس في هذه الأشياء في الشرع» على ثلاث رت: صنف لا يشعرون 
بالشكوك العارضة فى هذا المعشى» وخاصة متسى تركت هذه الأشياء على ظاهرها 
في الشرع. وهؤلاء هم الأكثر» وهم الجمهور. وصنف عرضت لهم في هذه الأشياء شكوك 
ولم يقدرو! على حلهاء وهؤلاء سهم قوق العامة ودون العلماءء وهسذا الصنف هم 
الذين بوجد ني حقهم التشابه في الشرعء وهم الذين ذمهم وء الله تعالى. وأما عند 
العلمساء والجمهور فليس في الشرع تشابه. فعلی هذا العنى يتبغي أن يفهم التشايا Ù‏ 

[4] ومثال ما عرض لهذا الصتف مع الشرع؛ مثالٌ ما يعرض لخيز البْرّء مشلا 
الذي هو الغذاء الناقح لأكثر الأبدان- أن يكون لأقل الأبدان فسارا وهو تافع للأكثر. 
وكذلك التعليم الشرعي هو ناقع للأكثر وربما ضر الأقل ولهذا الإأشارة بقوله تعالى: وما 
يضل به إلا الفأسقين» (راليقرة .)۲١‏ 


] هباشتلا-Y‎ 7 


7[ لکن هذا إنسا يسرض في آيات الكتاب العزيز في الأقل منهاء والأقل 
من التاس. واكثر ذلك هسي الآيات التي تتضمن الإعلام عن أشياء في الغائب ليس 
لها مثال في الشاهد» فيعبر عنها بالشاهد الذي هو أقرب الموجودات إليها وأكثرها 
شبها بهاء فيعرض لبعض الثاس أن يأخذ الممشسل به هو المشال نفسهء فاتلزمسه 
الحيرة والشك. وهو الذي يسمي متشابها في الشرمع. وهذ! تيس بعسرض للسلماء 
ول للجمهور وهم صنفاً الناس بالحقيقة لان ھؤلاء هم الأصحاء. والغذاء الاثم إنْما يوأفق 
أبدان الأصحاء. وآما أولئك فمرضى. والمرضى هم الأقل. ولذلك قال تعالى: «فامسا الذيسن 
في قلوبهم زیخ فيتبعون مسا تشابه منه ابتشاء الفتنة» (آل عمران ۷). وهؤلاء أل 
الجدل والكلام. 

]٠۵٦[‏ وأآشد ما عرض على الشريعة مسن هذا الصنف أنهم تأولوا كشير! مما 
ظتوه ليس على ظاهره. وقالوا إن هذا التأويسل هو المقصود به» وإتما أتسى الله 


اس 
دا بیں: سقط "حو" وشيب في الهامش .وقد ورد لظ "ليس" بعد "هو" . وهذا خطأ لا يستقيم ععه المعثى. مءع.ج). 
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قي صورة المتشابه ابتلاء لعباده واختبأرا لهم. ونعوذ بالله من هذا الظن بالله. بل نقول 
إن كتاب الله العزيز إنما جاء معجزا من جهة الوضوح والبيان. فإذن: سا أبعد من 
مقصد الشرع من قال فيسا ليس بمتشابه: إنه متشابه. ثم إنه أول ذلك المتشسابه 
بزعمه » وقال لجميع الناس إن فرضكم هو ٠ء‏ اعتقاد هذا التأويل» مثل ما قالوه في 
آية الاستواء على العرش» وغير ذلك مما قالو! إن ظأهره متشابه. 

]١٥۷[‏ وبالجملة فأكثر انتأويلات التي زعم القائلون بها آنها المقصود من الشرع› 
إذا تؤملىت وجدت ليس يقوم عليها برهان» ولا تفعل قعل الظاهر في قبول الجمهور لهسا 
وعملهم عتها. قإن المقصود الأول بالعلم في حق الجمهور إنما هو العملء فما كان أنفع في 
العمل فهو أجدر. وأما القصود بالعلم في حق العلماء فهو الأمران جميصاء أعني: العلم 
والعمل. 

[ ۸ التأويل...مزق الشرع ] 

]١۵۸[‏ ومثال من أول شيئا من الشرع وزعم أن ما أوله هو ما قصد الشرع» وصرع 
بذلك التأويل للجمهورء مثال من أتى إلى دواء قد ركبه طبيب ماهر ليحفظ صحة جميسم 
الناس أو الأكشء فجاء رجل فلم يلائمه ذلك الدواء المركب الأعظمء لرداءة مزاج كان بسه 
تيس يعرض إلا للأقل من الناس» فزعم أن بعض تلك الأدوية التي صرح بأسمه الطييسب 
الأول قي ذلك الدواء» العام المنفعةء المركب لم یرد به ذلك الدواء الذي جرت العادة في 
اللسأن أن يدل بذلك الاسم عليه. وإتما أريد به دواء آخر مما يمكن أن يدل عليه بذلىك 
باستعارة بعيدة. فأزال ذلك الدواء الأول من ذلك المركب الأعمظم وجعل فيه بدلسه اللدواء 
الذي ظن آنه الذي قصده الطبيب . وقال للتاس: هذا هو الذي قصده الطبيب الأول. 
فاستعمل التاس ذلك الدواء المركب على الوجه الذي تأوله عليه هذا المتأول » ففمسدت 
به أمزجة كثير من النأاس. 

فجاء آخرون شسعرو! بقساد ‏ أمزجسة الاس عن ذلك اللندواء امركب» فرامسوا 
إصلاحه پان أيدلوا يعض أدويته بدواء آخر غير الدواء الأول» فعسرض من ذلك للناس 
نوع من امرض غير النوع الأول. 


E (9‏ : سقط من اتن الول لاس تعیل التساس.. .النتاآول"؛ وتبت ل الامش زپ س : سقط من السشن 
اقساد وفبت ك الپامشس. 
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فجاء ثالث فتأول في أدوية ذلك المركب» غير التأويل الأول والثاني» فعرض للناس من 
ذلك نوع ثالت من الرض غير النوعين المثقدمين. 

فجاء متأول رابع (ه»/ى فتأول دواء آخر غير الأدوية المتقدمة ؛ فعرض منسه للضاس 
نوع رایح من امرض غير الأمراض التقدمة. 

فلما طال الزمان بهذا المركب الأعظم وسلط الثاس التأويل على أدويته» وغيروها 
ويدلوهاء عرض منه للناس أمراض شتى» حتى قسدت النقعة المقصودة بذلك الدواء 
الركب تي حق أكثر التاس. 

[۹] وهڌه هي حال هذه الفرق الحادثة في هذه الشريعة مع الشريعة. وذلسك أن 
كل فرقة منهم تأولت في الشريعة تأويلا غير التأويل الذي تأولته الفرقة الأخرى وزعمت 
أنه الذي قصده صاحب الشرع» حتى تمزق الشرع كل ممسزق» وبعد جبدأ عسن موضعه 
الأول. 

7[ ولا علم صاحب الشرع صلى الله عليه وسلم أن مثل هذا يعمرض ولا بد؛ 
في شريعته» قال: "ستفترق أمتي على اثنتين وسبعين فرقة . كلها قي التسار إلا واحدة". 
يعني بالواحدة: التي سلكت ظاهر الشرع ولم تؤوله تأویلا صرحت به للثاس. وأنت إذا 
تأملت ما فی هذه الشريعة في هذا الوقت من الفسساد العارض فيها من قبل التأويل 
تبینت أن هذا الثال صحی ۳ 

[ -الغزالي ضر بالحكمة وبالشريعة معا ] 


]۹١[‏ وأول مسن غير هذا الدواء الأعظم هم الخواري» ثم المعتزلة بعدهسمء 
شم الأشعريةء شم الصوفيسةء شم جاء أبو حامد فطم الوادي على القرى. وذلك 
آنه صرح بالحكمة كلها للجمهورء وبأراء الحكماء» على ما أداه إليه فهمسه. وذلك في 
كتابه الذي سماه ب "المقاصد"" “ فزعم أنه إئما ألف هذا الكتاب للرد عليهم. شم 
وضصمح كتابه العروف ب "تهاقت الفااسغهة (e‏ »> فكضرهم شه فسي مساشل سلاتة > صن 
)٤١(‏ هنا روح إصااحية واضحة. انظر المقدمة التحليلية .ص .۷١‏ 
(EVET‏ كتاب ”مقيأصد الغا فة“ شرم د فيه الضزالي راء الغلاب فة ف امنطلي والطبيعي أت 


والإلییات تمهيدا للرد عليها في كتابه "تهاقت الغلاسغة” . انظر "فصل القال" المقدمة التحليلية› 
اسم الثاني . SET‏ والتصس. فشر : ۲٠١‏ وها بعدها. 
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جچھة خرقهسم فیها لاإجماع كسا زعم» وبدعهم في مسسائل. وأتسی فيسه بحجسج 
مشككة» وشي مسحيّرة أضلت كشيرا من الناس عن الحكمة وعن جن الشريماة. ثم 
قال في كتابه المعروق بس ”جواهر القرد ° إن الذي آثبتسه ثبتسه ف کشاب التیافت 
هسي اقاویل جدليسة (ه٠٤/ض.‏ وإن الحق إنماً أثبته ف («كتابه) "الضنون به هلسى 
غير آهله e‏ .م چاء ي كتابه اروف بس"مشكاة الأتوار 2 فذکر فيه راتسد 

السارقين الله فقسال: إن سائرهم محجويون إلا الذيسن اعتقدوا أن الله سسبحانه 
غير محرك السماء الأولي» وهو الذي صدر عنه هذا المحرك. وهذا تصريسم منه باأعتقاد 
مذاهب الحكماء في العلوم الإإلهية. وهو قد قال في غير سا موضسع إن علومهم الإلهية 
هسي تخمیشات ۰ خلا الأمر في سسائر علومهم. وما ف کتابه السذي سھاء پے 
المنقذ من القادل“"*) فأتحى فيه علسى الحكماء» وأشار إلى أن العلم إنما يحصلل 
بأالخلوة والغكرةر«التفكير » وأن هذه الرتبة هسي من جنس مراتب الانبياء ق العلدم. 
وکذلك صرح بذلك بعينه فی کتابه الذي سماه ب "كيمياء السعادة". 

]١۲١[‏ فصار الاس بسبب هذا التشويش والتخليط فرقتين: فرقة انتدبست 
لذم الحكماء والحكمة» وفرقة انتدبت لتأويل الشرع وروم صرقه إلى الحكسة. وها 
كله خطاء بل ينبغسي أن يقر الشرع على ظاهره ولا يسرم للجمهسور بالجمع بينه 
ويين الحكمسةء لأن التصريسح بذلك هسو تصريسح بنتائج الحكمسة لهسم دون 
أن يشون عندهم برهان عليها. وهذا لا يحل ولا يجوز: أعني : ا يصرح بشي 
من نتائج الحكمة لن لم يكن عنده اليرهان عليهاء لأئسه لا يكون لا مع العلماء 
الجامعين بين ألشرع والعقل ‏ ولا صع الجمهور التيعين لظاهر الشرع. فلحق ين فعلهة 
هذا إخلال بالامرين جميعا» أعني : بالحكمة وبالشرعء عند أناس» وحغظ الأمرين 
جمیعا عند آخرین. 


.۱۹۸۱ منشورات دار الآفاق الجديدة. بہیروت‎ .۲١ جواهر القرآن للغزانی. انظر ص‎ )٤۸( 
(44)الضنون به على غير أهله. دار الكتب العلمية. بيروت. ضمن مجعوعة رسائل الغرالي.‎ 

(١ه)‏ مشكاة الأنوار. ص ٩١‏ . الدار القومية للطباعة والنشر بالقاهرة. تحقيق أيو العلا عقيقي. 
(١ه)‏ المنقذ من الضبلال, دار الأندلس. بیروت ۱۹۸۱ ص ۱۳۹., تحقيق جميل صليبا وكامل عياد. 
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7[ أما إخلاله بالشريعة فمن جهة إفصاحه فيا بالتأويل الذي لا يجبي 
الإفصأح به. رأما إخلاله بالحكمة فلإفصاحه أيضا بمعان فيهاء لا يجب أن يصرح 
بھا إلا ف كشب البرهأن. وأما حفظه للأمريسن فلأن كشيرا مسن الناس لا يرى 
بيتهما تعأرضا من جهة الجمسع الذي استعمل بينهسا. وأكد (دالخزالي) هذا المعضى 
٣٤ى‏ بان عرف وجه الجمم بينهما. وذلك في كتابه الذي سماه "التفرقة بين الالام 
والزئدقة”."“ وذلك أنه عدد فيه أصناف التأويلات» وقطع فيه على أن المؤول 
ليس بكافرء وإن خرق الإچساع في التأويل. فأذن: ما فعل صن هذه الأشياءء فهو 
فا ۵© للشرع بوجه» وللحكمة بوجه» ولهمسا بوجسه. وهسذا الذي فعلسه هسذا 
الرجل إذا فحص عنه ظهر أنه ضار بالذات للأمرين جميعاء أعثي : الحكمة والشريعة› 
وأه نافع لما“ بالعرض. وذلك أن الإفصاح بالحكمة لن ليس بأهلها يالزم 
عن ذلك بالذات إما إيبطال الحكمسة وإسا إبطال الشريعة؛ وقد يلزم عنه بالعرض 
الجمع بينهما. 

--٠١ [7‏ لا تعارض بين الحكمة والشريعة ] 


[] والصواب كان آلا يصرع بالحكمة للجمهور. وأما وقد وقع التصريم 
فالصواب أن تَعْلَمّ الفرقة من الجمهور التي ترى أن الشريعة مخالفة للحكمة أنها 
ليست مخالفة لها. وكذلك الذين يرون آن الحكمسة مخالفة لها من الذين ينشسسبون 
للحكمة أتها ليست مخالفة لها. وذلك بأن يعرف كل وأحد من القريقين أنه لم يقف 
على كنهيما بالحقيقة » أعني على كته * الشريعة ولا على كنه الحكسة. وأن الرأيء 
في الشريحسة؛ الذي اعتقد أنه مخالف للحكمة هو رأي إما مبتدع قي الشريعة 
)٥۲(‏ آكد الخزالي هذا المعثى في كتابه ألتغرقة بين الإسلام والزندقة. ص. ١١۲٠ء‏ مجموعة رسائل 


الفزالي. ٠ء‏ دار الكثب العلمية. بيروت. ١۱۹۸.انظر‏ مناقشة ابن رشد لهسذه المسسالة ف "فصل 
انقال”: المقدمة التحليلية : القسم الثائي. فقرة ١‏ . والنص. فقرة: ۲۷. 


س : ”فال “بے . یں : بست في اتن "ليما" وسي زياد ی بت سلا : “لم يف على كتههما 
بالحقيغة اعني على كنه"؛ ا : " لم قف على كنهيما بالحقيقة اعني لا على كنه“ رأضاف "لا.( والعنى واضح 
والجبلة صحيحة : فاا ښسرورڈ نتکرار "لا" هتا fer‏ 
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لا من أصلهاء وما رأي خطاً في الحكمةء أعني تأويل خطأ عليها. كما عرض في مسألة 
علم الجزثيات وف غيرها من السائل. 

31 ولهذا المعنى اضطررنا نحن في هذا الكتاب أن تعرّف أصول الشريعة. فان 
أصولها إذ! تو ملت وجدث أشد مطأبقة للحكمة مما ول فيها. وكذلك الرأي الذي ظنٌُ 
في الحكمة أنه مخالف للشريعةء يعرف أن السبب في ذلك أنه لم يُحَط علما بالحكمة 
ولا بالشريعة. ولذلك اضطررتا نحن أيضا إلى وضع قول أعني "فصل المقال“ * » في 
موافقة الحكمة للشريعة رعاش . 


١١ [‏ مسألة الرؤية ] 


]١١[‏ وذ قد تبين هذا فلذرجع إلى حيث كناء قنقول: إن الذي بقي علينا من 
هذا الجزء من المسائل المشهورةء هي مسألة الرۋية. فإنه قد يظن أن هذه المسالة هسي“ 
بوجه ما داخلة في * الجسزء المتقدم ‏ لقولىه تعالى : «لا تدركه الأبصار وهو يدرك 
الأبصار» (الاتعام ۴ ولذلك أنكرها العتزلة وردت الآثارر(دالأحاديث) الواردة في 
الشرع بذلك مع كثرتها وشهرتها. شح اأمر عييم 

[۷] وسبب وقوع هذه الشبهة في الشرع أن المعتزلةء لا اعتقدوا انتفاء الجسمية 
عته سېحاته واعتقدوا وچوس اتصريح بها لجميع الكلفين؛ ووجب عندهم؛ إن انتفت 
الجسميةء أن تنتقي الجهة. وإذا انتفت الجهة انتفت الرؤيةء إذ كل مرثي ي جهة من 
الرأئي. فاضطروا لهذا المحنى لرد الشرع المنقول» واعتلوا للآحاديث بأنها خسار آحاأد» 
وأخبار الأحاد لا توجب العلم. مع أن ظاهر القران رحعلاوة على آنه) معأرشضش لهاأء 
أعئي قوله تعالى : "لا تدركه الأبصار". 

[] وأما الأشعرية فراموا الجمع بين الاعتقادين» أعني بين انثغاء الجسمية 
وبين جواز الرؤية لما ليس بجسم بالحس؛› فسر ذلك عليهم ولجشوا في ذلك إلى حجج 
سوفسطائية مموهة :¿ أعني الحجج التي توهم آنھا حچب ” وهي كاذبة. 


أ س جاءت العيارة "إعني فصل القال" تحت رمز حرف الخاء»؛ ولعل التاسخ يقصد أن تسقط من التن (ييع, 
د : ساط ”هي 2 . چاء فی یس "ماخلة ف عذا” وجا رمز الخاء شوق "هذا" للإشارة إلى وجوب حذقه. في 
بقية النسخ حذف E! EM"‏ . في بقية الئسح "المقدم" شی بت راچهه با٣‏ فتجقق من ”جس وګش رجح : 

سي حرا , 
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[4] وذلك أته يشيه أن يكون يوجد في الحجسج ما يوجسد قي النساس. 
أعني : أنه كما يوجد ف التاس الفاضل التسام الفضيلة » ويوجسد فيهسم مسن دون 
ذلك فضي الفضل» ويوجد فيهم من يوهم أته فاضل وليس بفاضل» وهو المراشي. 
كذلك الأمسر في الحجج. أعني أن متها ما هو في غأية اليقين»› ومنها ما هو دون 
اليقين» ومتهسا حجج مرائية» وهي التي توهم أنها يقين وهي كاذبة. والأقاأويل 
التي سلكاها الأشعرية في هذه المسألةء متها ^ أقاويل في دقع «؛إى دليل المعتزلىة: 
ومنها أقاويل لهم ني إثبات جواز الرؤية لما ليس بجسمء وأنه ليس يعرض سن 
قرضبها محال. 

7[ فاآما ما عاندوا به قول المعتزلة : أن كل مرشي فهو في جهسة سن الراشي. 
فمنهم (دالأشاعرق من قال إن هذا إنما هو حكم الشاهد لا حكم الغائب وأن هذا “© 
الموضح ليس هو من الواضع التي يجب فيها نقل حكم الشاهد إلى الغاثب ٠‏ وأنه جسائز 
أن يرى الإنسان ما ليس في جهة» إذا كان جسائزا أن يرى الإئسان * “بالقوة المبصرة 
نقسها دون عين. 

[1۷1] وهؤلاء اختلط عليهم إدراك العقل مح إدراك اليصر: فإن العقل هو الذي 
يدرك ما ليس في جهةء أعني في مكان. وأما إدراك البصر فظاهر من أمره أن من شسرطه 
أن يكون المرئي منه في جهةء ولا في جهة فقط › بل وقي جهة ما مخصوصة. ولذلىك 
ليس تتاتى الرؤية بأي وضع اتفق أن يكسون البصر من المرئي» بل بأوضاع محسدودة 
وشروط محدودة أيضاء وهي ثلاتة أشياء: حضور الضوءء والجسم الشفاف المتوسط 
بين اليصر والمبصرء وكون المبصّر ذا ” ألوان ضرورة. والرد لهسذه الأمور المعروشة 
بنفسها ” في الإبصار هو رد للأوائل المعلومة بالطيع للجميسع» وإيطال لجميع علوم 
المذاظر والهندسة. 

[۱۷۲] وقد قال القوم» أعني الأشعرية ء إن أحد الواضع التي يجب أن ينقل 
فيها حكم الشاهد إلى الغائب هو الشرط مثل حكمنا أن كل الم حسي» لكون الحياة 
تظهر في الشاهد شرطا في وجود العلم. “ وإن كان ذلك» قلنا لهم : وكذلك يظهر 

ذأ سقط من اتن ” منها".(ب) سقط سن المتن "هذا" وثيست في الهسامش. اج). بت :سقط "ما لیس قي 


جھة.۔الإئسان“. لإئ بی : سقط "ذا" (ه . س : سقط سن اتن "بنفسها". وثيت ف الهامض. (و) . قا : 
السا 
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في الشاهد أن هذه الأشياء هي شروط في الرؤية» فألحقوا الفسائب فيها بالشاهد على 
أصلكم ! 

وقد رام أو حامد في كتابه المعروف بالقاصد أن يعاند هذه القدمة 
أعني ان کل مرئي في جهسة من الرائي»› پان الإنسان يبصر ر(۷ا+/إغ ذاته في المرآة. 
وذإته ' ليست مثه في جهة غير جهة مقابلة. وذلك أنه ما كان يبصر ذاته وكانت ذاته 
ليست تحل قي الرآة التي في الجهة المقابلةء فهو يبصر ذاته في غير جهة. وهذه مغالطة 
فإن الذي يبصر هو خيال ذاته. والخيال مشه هو قي جهسة إذ كان الخيال في الرآة 
والمرآة في جهة. 

]٤[‏ وأما حجتهه * التي أتوا بها في إمكان رؤية ما ليس بجسم» فان 
الشهور عندهم في ذلك حجتان: إحداهما وعو 0 الأشسير عندهم» مسا پقولونه من أن 
الشيء لا يخلو أن يرى من جهة مأ هو ملونء أو من جهة أنه جسم؛ أو من جهة أنه 
لون» أو من جهة أثه موجودء وريما عددوا جهات أخر غير هذه للموجود. ثم يقولون: 
وباطل أن رى من قبل أنه جسم» إذ لو كان ذلك كذلك لا ريي اللون. وياطل أن يسرى 
لكان أنه لون» إذ لو كان ذلك لا رئي الجسم. قالوا ‏ : وإذا بطلت جميع هذه الأقسام 
التي تتوهم في هذا الیاب» فلم يبق أن یری الشيء إلا من قبل أنه موچود, 

]1۷٥[‏ والغالطة في هذا القول بينة : فإن المرئي منه مأ هو مرئي بذاتهء ومنه ما 
هو مرئي من قبل لري بذاته» وهذه هي حال اللون والجسم: فسإن اللون مرئي بذاته 
والجسم مرئي من قبل اللسون. ولذلك سالم يكن له لون لم يبصّر. ولو كان الشسيء 
إتما يرى من حيث هو موجود فقط؛ لوجب أن تبصر الأصوات وسائر المحسوسات 
الخمس. فكان يكون اليصر والسمم وساثر الحواس الخمس حاسة واحدةء وهذه كلها 
خلاف ما يعقل . 

. س : جاء في المتن "بالقاصد” وثبت قي البامش "بالاقتصاد". (يي) . "هذه" ي بقية النسخ؛ وأا في س قرم 
الكئمة غير وأضسرء ولا یقرب من رسم ”ذه بل ہو اقرب آل "بھذا“. چ س : جاء فی فتن "وان ذاته ورسم 
ا ارچ ا ی ی م یک و ا 
یں : سقط بن التن “مه هو في جهة...۔حجتهم"» وثبت قي الهسامش.(هے . پت لرل : ادها وسو" قا : 


احداهعا وهي“ (ی) بت مزا : سقط "قالوا“. ول : راجعه فاٹبته. إز) ۔ ی : سقط ”السمح" من لقن وئيست 
ي الهامش. 
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]۹۷٩[‏ وقد اضطر التكلمون لكان هذه المسألة وما أشبهها أن يسلموا أن الألوان 
ممكتة أن تسمع » والأصوات ممكئة أن ترى. رهذا کله خرو عن الطيح › ون ما يكس 
أن يعقثه إنسان. فإنه من الظاهر أن حاسة اليصر غير حاسة السمع» وأن محسوس هذه 
غير محسوس تلك » وان ألة هذه رد؛/ى غير آلة تلك وأنه ليس يمكن أن ينقلب اليصر 
سمعا» كما ليس يمكن أن يعود اللون صوتا. 

۷۷7 والذين يقولون إن الصسوت يمكن أن يَبْصّر في وقست ماء فقد يجب أن 
يُسألواء فيقال لهم: ما هو البصر؟ فلا بد من أن يقولوا هو قوة تَذَرّك بها المرئيات: 
الألوان وغيرها. ثم يقال لهم ما هسو السمع؟ فلا بد أن يقولوا هو قوة تدرك ٻي “أ 
الأصوات. فإذاأ وضعوا هذا قيل لهم : قهسل البصر عند إدراكه الأصوات» هو بصر 
فقط أو سمع فقط؟ فإن قالوا: سمع فقط " فقد سلموا آنه لا يدرك الألوان. وان 
قالوا : بصر فقطء فليس يدرك الأصوات. وإذا لم يكن بصرا فقط لأنه يدرك الأصوات» 
و لا سمعا فقط لأنه يدرك الالوان فهو بصر وسمع معا. وعلى هذا فستكون الأشياء كلها 
شيا وإاحداء حتى المتضادات. وهذا شيء فيما إحسبه يسلمه المتكامون من اهل ملتضاء 
أو يلزمهم تسليمه » وهو * رأي سوفسطائي لأقوام قدماء مشهورين بالسفسطة. 

[۷۸] وأآسا الطريقة الثانية التي سلكها المتكلمون في جواز الرؤيسةء فهسي 
الطريقة التي اختارها أبو المعالي في كتابه المعروف ب ”الإرشاد“ء وهي هذه الطريقة : 
وتلخيصها» أن الحواس إنما تدرك ذوات الأشياء. وما تنغصل به الموجودات بعضها 


مسن پیض هې ر احوال > ليست پذوارت °۲ فالصواس لا شدركها وإنما تدرك 


(۳) نظرية الأحوال قال بها أو هاشم الجيائي آحد كبار منظري العتزشة عندما أصطدم يما يحرف قي الصطلح 
القنسقي ب نکلیاس* رهي انقاهيم #أسامة المجردة: مثل مغقهوم "الانسانية” ومقهوم العانية التي پبشترك فيه ھی 
العلماء,. ولا كان التكلمون قد حصروا الوجود قي الذات والصغات والآفسال فقد اضطریوا قي تصنيف هذه الفاميم 
الكلية. ونا "محمد" يغهم مثه الذانت؛ أي الشخم» ومن بين صفاته العلم» وله أفعال... لكن قولنا حنه: "صانم" 
أيس. بثات ولا" صفة ر الصغة هي العم ولا فعل. غا هو؟ قال أبو هاشم: إنه “حال". والأحوال عنده تتمصیز پکونهسا 
موجودة ولا معدومة ولا مجهولة ول" معاوفة : ليس عثالف شيء فى الوجود هو العالية ولكنه مح ذللث موجودة لانهة 
حال للعالم. والإشكال هتا مصدره عدم التمييز بين الوجود في الأذهان والوجود قي الأعيان. ومشكل الكليأت عرفته 
انقرون الوسطى الأوروبية . فكائت هناك فنزعتان :اسمية ؛قالت إن الكثيات مجرد أسماء. ونزعة مثالهة تنسب 
للكئيأات نوعا من الوجود الوضوعي خارج مالم الح عئی غرآر مث آفلاملون. 


أ سى. سقط من المتن . وي بقية النسخ ”قوة تدرك بها“ (ب) بس سقط من اتن “فإن قالوا سمح فقط" وثبت قي 
انھامش۔(ے) ہس ”وهي . لی بت: "وهي" 
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إلذات. والذات هي نفس الوچود ۵ انشترك لجميم اأوجسودات. فإذن الحوأس: إثماأ 
تدرك الشيء من حيث هو موجود. 

ز ۹۷۹[ وهذا كله في غاية الفساد. ومن أبين ما يظهر به فساد هذا القول :أنه لو 
كان البصر إنما يدرك الأشياء لا أمكنه أن يفرق بين الأبيض والأسسود» لأن الأشياء لذ 
تغترق بالشيء الذي تشترك فيه ولا كان بالجملسة يمكن (= ذلك) في الحواس: لا في 
البصر أن يدرك فصول الألوان. ولا في السمع أن يدرك فصول الأصوات؛ ولا في الطعم أن 
يدرك فصول الطعومات. وللزم ان (١٤/ظ‏ تكون مدارك المحسوسات بالچتس واحداء فلا 
يکون فرق پين مدرلك السمع وبين مدرك البصر. 

]۸٠[‏ وهذا كله في غاية الخروع عما يعقله الإنسان. وإئما تدرك الحواس ذوات 
الأّشياء المشار إليها بتوسط إدراكها لمحسوساتها الخاصة بها. قوجه الغالطة في هسذاء 
هو أن ما يدرك ذاتيا أخيذ أنه مدرك بذاته. ولسولا النشاً (=الئشوع على هذه 
الأقاويل وعلى التعظيم للقائلين بهاء لما أمكن أن يكون فيها شيء من الإقناع» ولا وقع 
بها التصديق لأحد سليم الغطرة. 

]1۸١[‏ والسبب في مثل هذه الحيرة الواقعسة في الشريعة حتى ألجأت القائمين 
بنصرتهاء في زعمهم» إلى مثل هذه الأقاويل الهجينةء التي هي ضحكة من عني بتميسهز 
أصئاف الأقأويل أدنى عناية» هو التصريح في الشرع بما لم يأذن الله ورسوله بسه» وهو 
التصريح بنفي الجسمية للجمهور. وذلك أنه من العسير أن يجثسع في اعتقاد واحد أن 
هاهنا موجودا ليس بجسم» وانه مرئي بالأبصار. لأن مدارك الحواس هي في الأجسام أو 
أچسام. ولذلك رأى قوم أن هذه الرؤية هي مزيد علم في ذلك الوقت. 

[۲] وهذا أيضا لا يليسق الإفصاح به للجمهسور: وإنه نا كان العقل مسن 
الجمهور لا يفك من التخيل» بل ما لا يتخيلون هو عندهم عدم» وكان تخيسل ما 
لیس ہبچسم لا يمکن › والتصدیق بوجسود ما یس بمتخیل غير ممکن عندهم» مدل 
الشرع عن التصريح لهم بهذا العنى» فوصفه سبحانه لهم بأوصاف تقرب مسن قوة 


جاء فی مل "الوجود"؛ وراجمه ملرڑ (ص ۷۳. هامش )١‏ فرج "الوجود". قا : "الوچود". 
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التخيل »مثل ما وصق“ به من السمع والبصر والوجه وغير ذلك مع تعريفهم أنه لا 
يشا تسةه شيء من الوجودات المتخيلة » ولا يشبهه. 

[۸۳7] ولو كان القصد تعريف الجمهور أنه ليس يجسم نا صرح لهسم بشيء 
من هذا. بل لا كان أرفع رهءى الموجودات التخيلة هو النور ضرب لهم المشال بهء إذ 
كان النور هو أشير الموجودات عند الحس والتخيسل. وبيذا النحو من التصور أمكسن 
ن پپقهسوا مساڻي الموجودات ق المساد. أعسني أن تلك المعساني ملست لسم بأمور 
متخيلة محسوسة. 

[4] فإذن: متى أخذ الشرع» في أوصاف الله تبارك وتعالى على ظاهره ”> لم 
تَعْرض فيه هذه الشبهة ولا غيرها. لأنه إا قيل اسه (حللجمهور): إنسه نور وأن له 
حچاپا من تور كمسا جاء في القران والسنن الثابتة› ثم قيل إن ألؤمنین پرونه في 
الآخرةق كما ترى الشمس› > لم يعرض قي هذا كله شك ولا شبية في حق الجمهور ولا في 

حق العلماء. وذلك أنه قد تيرهن عد العلماء أن تلك الحال مزيد علم؛ لکن متی صرح 
لهم به» أعني للجمهورء بطلت عندهم الشريعة كلهاء أو كفرُوا الصرح لهسم بهسا. فسن 
خرس عن منهاح الشرع في هذه الأشياء» فقد ضل عن سواء السبيل. 

[A48]‏ ن إذا تأملت الشرع وجدتهء مع أنه (دعلاوة على أنه) قد ضراب 
للجمهور؛ ف هذه © المعاني» الثالات التي لم يكن تصورهم إيأها دونهاء فقد ثيه 
العلماء على تلك المعاني أنقسهاء التي ضرب مثالاتهاً للجمهور. فيجب أن بوقشف عند 
حد الشرع في نحو التعليم الذي خص به صنفا صنغا من التساس» وألا يْحْلَّط التعليمان 
كلاهماء فتفسد الحكمة الشرعية الذبوية. ولذلك قال عليه السار ا معشر الانبياء» 
أمرتا أن ننزل التاس منازلهم وأن ن نخاطبهم على قدر عقول ° ومن جعل الئاس 
شرعا واحدا في التعليم» فهو كمن جعلهم شرعا واحدا في عمل من الأعمال. وهذا كله 
خلاف المحسوس والمعقول. 


ج و کی ا و اوه پک 3 لل ل 
(9) الترميدي: دور عن غائشة رضي الله نها أنها قالت: "أمَرنّا رص أن شترّل الئاس 
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۸٩7‏ فقد تبين لك من هذا أن الرؤية معنی غظأاهر؛ وأنه ليس يعرض قيه شبهة 
إذا أخذ الشرع على ظاهره في حق الله ره٠/ض‏ تبارك وتعالی› أعني: إذا لم يرح فيه 
بنغي الجسمية ولا بإتباتها. 

[۸۷] وإذ قد تبينت عقائد الشرع الأول في التنزيه» والمقدار الذي سلك في تعليسم 
الجمهور من ذلك فقد ينبغي أن نسسير إلى الجزء الذي يتضمن معرفة أفیال ^ اللہ 
تبارك وتعالى وهو القن الخامس من هذه الغنون ويه ينقضي القول في هذا الذي قصدناه. 


زا . ہں: سقط "إفعال” من المقن. 
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[ الباب الثالث: فى الأفعال ] 


[۱۸۸] الفن الخامس في معرفة الأفعال“ ونذكر قي هذا الياب 7 خيس مسائل 
فقط» هي الأصول التي عليها يدور كل مأ في هذا الباب: المسسألة الأولى في إثبات خلق 
العسالم» الثاتية في بعسث الرسل* » الثالشة في القضاء والقسدرء الرابعسة في التجوير 
والتعديل › اللخامسة يي المعأد 


١ 1‏ مسألة حدوث العالم [ 


[۸۹] المسألة الأول في حدوث العالم: اعلم أن النذي قصده الشرع من معرفة 
العالمء هو أته مصنوع لله تبارك وتعالى ومخترع له وأضه لم يوجد عن إلاتضاق ومن 
نفسه. 

]٣[‏ فالطريڪ © التي سلك الشرع بالناس في تقرير هذا الأصل ليس هسو طريق 
الشعرية. فإئا قد ينا أن تلك الطرق ليست من الطسرق اليقيثية الخاصة بالعلساء ولا 
هي من الطرق العامة المشتركة للجميع © وهي الطرق البسيطة. أعني بالبسيطة : القليلة 
القدمات الت © نتائجها قريبة من المقدمات العروفة بنغسها. وأما البيانات التي تكون 
بالمقأييس الركبة الطويئة التي تنبني على أصول متفننة » فليس يستعملها الشرع في تعليم 
الجمهور. فكل من سلك بالجمهور غير هذا النوع مسن الطرق» أعني البسيطة» وتأول 
ذلك على الشرع؛ ققد جیل مقصده؛ وزاغ عن طريقه. 

[4۹] وكذلك أيضا لا يعرف الشرع بأمثال هذه المقاييس من الأمور إلا ما كان له 
مشسال في الشاهد. وما * كانتت الحاجة إلى تعريف الجمهسور به وكيدة مل 
ذلك (۰۰ ی اقرب ألأشياء شبها په» کالحال في أحوال المعأد. وما لم تكن لهم به حأاجة 
إلى معرفته في هذا الجتس عرفو أنه ليس من علمهم » كما قال تعالى في الروح. 


ÛJ‏ هكذا في بقية الشسخ. (س) . س : يت في القن “الفن”. وصحم في الهامش : "الاب" لج . ملل راجمه 
فصجحہ : الوسل. (ی) . ہیں :"الطرق“. فی بقیة النسخ "الطریق". ھی . بے ملد : ”بائنجمیع' (و) . یں : سقط 
من المتن "ائقي". ولبت في الهامش.__ زز . ي ؛ "ما" غير مثبتة ف المتن 
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[4۷] وإذ ^ قد تقرر لنا هذا الأصل» فواجسب أن تكون الطريقة التي سلكها 
الشرغ ف تعليم الجمهور حدوتث العالم» من انطرق اليسيططة العتر ف بها سند الجميسع. 
ووا چپ : إن کان حدوثه لیس له مثال فى الشاهد؛ أن يكون الشرع استعمل في تمثيسل 
ذلك حدوث الأشياء المشاهدة. 

7 - دليل العتاية ] 


]١۹۳[‏ فاأما الطريق التي سلكها الشرع في تعليم الجمهور أن العالم مصنوع لله 
تبارك وتعالى» فإنه » إذا تؤملت الآيات التي تضمئت هذا العنى» وجسدّت تلك الطرق 
هي جفريق العناية. وهي إحدى الخرق التي فنا إنها الدالة على وجود الخالق تعالى. 

[۹44] وذلك أته كما أن الإئسان إذا نظر إلى شيء محسوس فرآه قد وغسع 
بشكل ما» وقذر ماء ووضع ما موافقا في جميع ذلك للمنفصة الموجودة في ذلك الشيء 
المحسوس ء والغاية المطلوبة » حتى يعترف أنه لو وجد بغير ذلك الشكل أو بغير ذلك 
الوشسع أو بغير ذلك القدرء لم توجد فيه تلك النفعة» عَلم على القطع أن لذلك الشيء 
صانعا صنعه» ولذلك وإفق شكله ووضعه وقدره تلك المنقعة» وأنه ليس يمكن أن تكون 
موافقة اجتماع تلك الأشياء لوجود التغعة بألاتقاق. 

]۱۹٩[‏ مثال ذلك أنه إذا رأى إئسان حجرا موجودا على الأرض» فوجد شكئه 
بصفة يتأتى مثها الجلوس› ووجد أيضا وضعه كذلك وقدره» علم أن ذلك الحجر إنما 
صلعه صاتع . وهو الذي وضعه كذلك وقذره في ذلك المكان. وأما متى لم يشاهد شيئا سن 
هذه الموافقة للجلوس قفإنه يقطم أن وقوعه ”في ذلك المكان ووجوده بصفة ماء هو 
بالاتقاق » ومن غير أن يجعله هالك (١ء/م‏ جاعل * 

۹3] كذلك الأمر في العالم كله: فإنه إذأ نظر الإأنسان إلى مأ فيه من الشمس 
والقمر وسائر الكواكب التي هي سبب الأزمنة الأربعة» وسيب الليسل والنهسارء 
وسيسب الأمطار والياه والرياح؛ وسيب عمارة أجزاء الأرض» ووجود الئاس فيها 


ااا ت : رادا“ (ے س : "على ان وقوخه“. یچرں :"ان وقوع"۔ ق : “يقطم ن وضعه ).ف بھی اسح "فاعل '. 
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وسائر الحيوانات البرية ؛ وكذلك الاء موافقا للحيوانسات المأئيسة» والهواء للحيواتاتث 
الطائرةء وأنه لو اختل شيء من هذه الخِلقّة والبنية» لاختل وجود المخلوقات التي 
هاهناء علم على القع أنه ليس يسكن أن تكون هذه الوافقة» التي في جميع أجراء 
العالم» للإنسان والحيوان والنبات باتغاق» بل ذلك ين قاصد قصده ٠‏ ومريد أرادفى 
وهو الله عز وجلء وعلم على القطع أن العالم مصنوع. وذلك أنه يعلم ضرورة أنه لم 
یکن يمکن اَن توجسد فيه هذه الوافقة سو كان وجوده عن غير صانع ۽ بل عسن 
الاتفاق. 

[۹۷] فاأما أن هذا النوع من الدليل قطعي» وأنه * بسيط فظاهر من هذا الذي 
كتبناه. وذلك أن مبناه على أصلين معترف بهما عند الجميع : أحدهما أن العالم يجميع 
جراد يوجد موافقا لوجود الإنسان» ولوجود جميع الموجودات التي هاهنا. والأمسل 
الثاني أن كل ما يوجد موافقا في جميع أجزاثه لفعل واحدء ومسددا نحو غاية واحسدة» 
فهو مصنوع ضرورة. فينتج عن هذين الأصلين بالطيع »> أن العالم مصنوع ون له صانعا. 
وذلك أن دلالة العناية تدل على الأمرين معا. ولذلك كاتنت أشرف الدلائسل الدالىة على 
وجود الصاتح. 

[4۸] وأما أن هذا النوع من الاسستدلال هو الشوع الموجود في الكتاب العزيسزء 
فذلك يظهر من غير ما أية من الآأيأت التي يذكر فيها بدء الخلق. فمنها قوله تعأل: 
«آلم نجسسل (اءا الأرض مهسادا والجبال أوتادا» إلى قوله «وجنسات الفاقسا» 
(=«وخلقناكم أزواجا. وجعلنا نومكم سباتا. وجعلنا الليل لباسا. وجعلنا النهار معاشا. 
وبئينا فوقكم سبعا شدادا. وجعلنا سراجا وهاجا. وأنزلنا من العصرات ماأء تجاجا. 
نخر به حبا وتیاتا. وجنات ألفافا» النياً .)٠١-١‏ فإن هذه الآية إذا تملعت وجد 
فيها التذبيه على موافقة أجراء العالم لوجود الإنسانء وذلك آنسه ابتداً فنبه على أمر 
معروف بتفقسه» لنا معشر اشاس . الأييض والأسود. وهو أن الأرض خلقت بصفة 
بتاتى لنا القام عليهاء وأنه لو كانت متحركةء أو بشكل خر غير شكلهاء أو فضي 


[لا۔ بے : ”قصد"(ب) . بت ملز : سقط "یکن" مل :راجمه فأثبتہ.۔(ج) . ہی : "فاثه". 
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موضع آخر غير الموضع الذي هي فيهء أو بقدر غير هذا القدر» لما أمكن أن نوجد © 
فيها ولا آن تلق ”“ عليها. 

147 وهذا كله محصور في قوله تعالى : «ألم نجعسل الأرض مهسادا». وذلك أن 
لهاد يجمع الموافقة ف الشڪلٰ والسكونڻ وألوضح ء وزائدا إلى هذا معنسى الوتارة واللين. 
قما ا هذا الإعجاز! وأفضل هذه الاستعارة وأغرب هذا الجمع! وذلك أنه قد 
جمع في لغظ "يهاد" جميح ما في الأرض ين ” موافقتها لكون الإنسان عليها. وذلىك 
شيء قد تبين على التمام للعلماء (««علماء الطبيعة) في ترتيب من الكلام طويل› وقدر من 
الزمان غير يسير * » اله يختص برحمته من يشاء. ٠‏ 

]۲٠١[‏ وأما قوله تعالى «والجبال أوتادا» : فإنه تبه بذلك على المنفعة الموجودة 
في سكون الأرض» من قل الجيال. فإنه لو قدرت الأرض أصغر مما هي : كانك قلت 
دون الجبال لتزعزعمت من حركات بساقي الإسطقسات : أعتي الاء والهواء ولتزلزلت 
وخرجت عن © موضعها. ولو كان ذلك كذلك لهلك الحيوان ضرورة. فإذن: موافقة 
سكونها لا عليها من الموجودات لم تعرض بالاتضاق» وإنمسا عرضت عن قصد قاصد 
وإرادة مريد. فهى»› ضرورة» مصنوعة لذلك القأصد سبحانه» وموجودة له علي الصفة 
التي قدرها لوجود ما عليها من الوجودات. 

]٠١[‏ ثم نيه أيضا على موافقة وجسود اليل والنهسار للحيوانء فقال تعالى؛ 
«وجعلنا الليل لياسا وجعلتا ^ الئهار معاشا»ء يريد أن الليل جعله كالسترة واللہاس» 
لمو چودات القى هأهناء من حرارة الشمس› وذلك أنه لولا ر١ء/ض‏ غيبة الشمس بالليل 
لهلکت الموجودات التي جعل الله حياتها بالشمس» وهو الحهوان والنبات. فلما كسان 
اللباس قد يقي من الحر مح أنه سترةء؛ وكان اليل يوجد فيه هذان المعنيان» سما الله 
تعالى لباسا. وهذا من أبدع الإستعارة. وفي الليل أيضا منغعسة أضرى للحيوان. وهو أن 
نومه يكون فيه مستغرقا لكأن ذهاب ألضوء الذي بيحرت الحواس إلى اهر البدن ‏ الذي 
هو اليقظة. ولذلك قال تعالى : «وجعانا نومكم سباتأ» أي مستغرقا سن قشل ظلمة 
اليل . 


ا ۔ س : 'توچد إت ۔ یں : ”تخلق' (چ) ت ملد 'السعاد ی ,یب: سقط "من" (ھے قا: 'قصیر“۔دی) 
مز: "من" (از)ے بت ملد : صحفت الآية إوبار ا "وچعطتا اليل لاسا والنهار معافا". 
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[۲] تم قال تعأی: «وينينا فوقكم سبعا شدادا وجعلنا سراجا وهاجا»› فعير 
بأسفظ البثيأن عن مسعنى الاختراع لهساء وعسن معنى الإتقسان 4 السموجود فيهاًء 
والنضام والترتيب. وعبر بمعثى الشدة عما جعل فيها مسن القوة على الحركة التي لا 
تفتر عنهاء ولا يلحقها من قبلها كلال ولا يخاف أن تخر كما تخر السقوف والمباتي 
العالية. وإلى هذا الإشارة بقوله تعالى: «وجعلئا السماء سقفا محغوظا» (الأنيياء ۳۲). 
وهذا كله تذبيه منه على موافقتها ق أعدادها وأشكالهاً وأوضاعها وحركاتها لوجود ما 
على الأرض وما حولهاء حتى إته لو وقف جرم من الأجرام السماوية لحظة واحدة 
لفسد ما على وجه الأرض» فضلا عن أن تقف ”“ كلها. وقد زعم قوم أن النفخ في 
الصور»ء الذي هو سيب الصعقةء هو وقوف الغئك. 

ثم تبه على منفعة الشمس الخاصة» وموافقتها لوجود ما على الأرض. 
فقال تعالى: «وجعلنا سراجا وهاجا» وإنما سماها سراجاء لأن الأصل هو الظلمةء 
والضوء طأرى على الظلمة. كما أن السراج طارئ على ظلمة الليل. ولولا السراج لم ينتفع 
الإنسان بحاسة بصره ‏ بالليل. وكذلك لولا الشمس لم ينتفع الحيوان بحاسة ”° بصره 
أصلا. وإتما نيه على هذه النغعة للشمس فقط دون سائر متاقعهاء لأنها أشرف منافعها 
وأظيرها. ( e‏ 

]١۹[‏ ثم نبه ثعالى على العناية المذكورة ف نزول الطس» وأشه إنما ينزل لمان 
(حمن أجل) النبات والحيوان. وأن نزول المطر بقدر محدود وثي أوقات محدودة لنيسابت 
الزرع»› ليس يمكن أن يعرض عن الاتفاق » بى سبب ذلك العناية بما هاهئاء فقال تعالى: 
«وآئزلنا من المعصرات ماء تجاجا لثخرج به حبا ونباتا وجثات ألفافا», 

]۲٠۵[‏ والآيات التى في القرآن في التنبيه على هذا المعئى ” كثيرة» مشل قوله 
تعالى : «ألىم تروا کف خلق الله يع سصاوايت طباقا. وجعل القمر فيهسن ضورا. 
وجچصل الشمس سرأجا, والله أنيتكم مسن الأرض نباتا» رئوح .)۷-٠١‏ ومشل قوله 
تعسالى: «الذي جل لكم الأرض فراشساء والسماء بناء» (البقرة ۲۲). ولسو ذهسپنا 


أ ت علد : "لاتاق ". مزر : رأجمه قصححه : الاتقان ا . جب علد : بقک" (ی) . ب : اشيش 
اسلا" زیی , س : "'حاصه کے س : سقط ”على جذا لعشي" من التن: وتيت ف الهامش. 
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لنعدد ”° هذه الآياتء وتقصل ما تبهت عليه من العناية التي تدل على الصاتسع 
والمصئوعء نأ وسع ذلك مجلدات كثيرة. وليس قصدنا ذلك في هذا الكتاب. ولعلضاً إن 
أتساً الله في الأجل» ووقع نا فراغء أن نكتب كتابا في العناية الثي ذبه عليها الكتاب 
العزيز. 

[ ۳- إنكار الأسباب... جحود للصانع ] 

[] وينبغي أن تعلم أن هذا النوع من الاستدلال في غاية المضسادة للاسندلال 
الذي زعمت الأشعرية أنه الطريق إلى معرفة الله سبحانه. وذلك أنهم زعموا أن دلالة 
الموجودات على الله تبارك وتعالىء ليس من أجل حكمة فيها تقتضسي العنايةء ولكسن 
مسن قبل الجوازء أي من قبل ما يظهسر فسي جميسع المسوجودات أنه جسائز في 
العقل أن يكون بهذه الصغة وبضسدها. فإنه إن كان هذا الجواز على السواء؛ فليس 
هاهنا حكمة» ولا توجد هاهنا موافقة أصلا بين الإلسان وبين أجزاء العالسم. 

۷7 ولك انه إن كان يمكن على زعمهم ان تكون الوجودات على غير ما هي 
عليه » کوجودها على ما هي عليه »> فليس حأهنا مواجقة يسين الانسسأان وسين الوجودات 
التى امتن عليه الله بخلقهاء وأمره بشكره عليها. فإن هذا الرأي يلزمه أن يكون إمكان 
خلق اراسان جڑا من هذا روي العالم ؛ كإمكان خلقه في الخلا » مشلاء الذي يرون 
اه موجود. بل والإئسان عتدهم يمكن أن بكون بشكل آخرء وخلقة أخرى؛ ويوجد 
عنه فعل الإئسان. وقد يمكن عندهم أن يكون جزء! مسن صالم خر“ مخالف بالحد 
والشرع لهذا العالم» فلا تكون نعمة هاهنا يتن بها على الإئسان» لأن ما ليس بضروري 
و من جهة الأفضل في وجود الإنسان» فاسان مستغن جنه. وما هو مسستغتی عشه 
فليس وجوده پإنعام علیه. وهذا کله خلاف ما في فطر الئاس. 

]٠۸[‏ وبالجملة فكما أن من أتكر وجود المسييات مرتية على الأسياب ف 
الأمور الصناعية ء أو لم هدركهسا فهمه؛ فليس عنده عنم بالصناعة ولا الصائعء كذلك 


اس : بت بلا: "لتعدد". قا: "لنعدد". إیی) یں ثبت في الثن "العالم“: ومحح في الهامش : "عائم اخر” _ 
(چ) س. "مستفن, 
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من جحد وجود ترتیب السیبات على الآسباب في هذا العالم» فقد جحد الصائع الحكيم 
تعالى الله هن ذلك علوا كبير!. 

[] وقولهم: إن الله أجرى العادة بهذه الأسباب وأنه ليس لها تأشير في 
المسببات بإذنهء قول بعيد جدا من مقتضى الحكمةء بل هو ميطل لها. لأن المسييات 
إن کان يمكن أن توجد من غير هذه الأسباب على حد ما يمكن أن توجد بهذه الأسباب 
أي حكمة في وجودها عن هذه الأسباب؟! 

٠٠‏ وذلك أن وجود السببات عن السباب» لا يخلو من ثلائة أوجه: إما أن 
يكون وجود الأسباب لكان المسببات من الاضطرار » مثل كون الإنسان متغذيا. وإما 
أن يكون من أجل الأفضل» أعني لتكون السببات بذلك أفضل وأتم» مثل كون الإئسسان 
له عيئان. وإما أن يكون ذلك لا من جهة الأفضل ولا من الاضطرارء فيكون وجود 
المسببانت عن الأسباب بالاتفاق ويغير قصد؛ فلا تكون هنالك حكمة أصلاء ولا تدل على 
صانع أصلاء بل إنما تدل على الاتغاق. 

۹[7] وذلك آنه إن كان مشلاء ليس شكل يد الإنسسان ولا عدد أصابعها ولا 
مقدارها (١ه/ى‏ ضرورياء ولا من جهة الأفضل؛ فى الإمساك الذي هو فعلهاء وقي 
احتوائها على جميع الأشياء المختلفة الشكل؛ وموافقتها لإمساك الات الصثائع » فوجود 
أفعأل اليد عن شكلها وعدد أجڙائها ومقدارهاء هو بالاتفاق. ولو كان ذلك كذلك لكان لا 
فرق بين أن يُخص الإنسان باليد أو بالحافرء أو بغير ذلك مما بخص حيوانا حيوانا من 
الشكل الوافق لغعله. 

[۲۲] ويالجملة متى رفعنا الأسباب والمسببات لم يكن هاهتا شيء رَد بسه على 
القائلين بالاتغاق. أعني الذين يقولون لا صانع هاهناء وأن جميع ما حدث في هذا العالم 
إنما هو عن الأسباب الاديةء لأن أحد الجائزين هو أحق أن يقم عن الاتفأق مشه أن 
يقع عن فاعل مختار. 


)۵٤(‏ وجود المسببات » ضرورة؛ عن أسبابها ر العلاقة الضروريسة بين السبب والمسبب). ومعنى 
العبارة: يكون وجود الأسباب من أجل المسبيات ضروريا؛ إذا توقف وجود المسيبات على وجود 
تلك الاٗسیاب. کیا تتوقف الحياة البشرية على التغذية. أما وجود السبب من أجل الأفضل فلاا 
يتوقف عليه وجود المسيب : غالأقضل يقتضي أن يكون للإنسان عيتان ولكن وجودهما تيس ضروريسا 
لوجوده. 
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٣۳٣‏ ولك ائه اذ قال الأشعرى إن وجود إحد الجائڙين او الجاشزات هو دال 
على أن هاهناً مشصصا فاعلاء كان لأولئك أن يقولوا! إن وجود السوجودات علی أحد 
الجائزين أو الجائزات هو عن الاتغاق : إذ الإرادة إئما تفعل لكان سسبب من الأسياب. 
وألذي يكون لغير عة ولا سيب هو عن الاتغاى: إذ كنا ثرى أشياء کتیرة تصسدث بده 
الصفة » مثل ما يعرض للاأسطقسات إن تمتزج أمتزاجا ما بالاتفاق» فيحصدث عن ذلك 
الامتزاج بالاتفاق موچود ما. ثم تمتزے أيضا امتزاجا خر فيحدث بالاتفاق » عن ذلك 
الامتزاج بالاتغاق » موجود أخر» فتكون على هذا جميع الموجودات حادثة عن الاتفاق. 

[4] وأما نحن فلما كنا نقول إنه واڃب أن يکون هاهئا ترتیسب ونظام. لا 
پمکن ان يو جد تقس منه ولا آم شه وان الا منز جسات مصدودة مقدرة والموجسودات 
الحادثة عنها واجبةء وأن هذا دائما لا يخل» لم يمكن أن يوجد ذلك عن الاتفاق. لان 
مأ بوجد عن الاتغاق ( هو اقل ضرورة. 


]٠١[‏ وإلى هذا الإشارة ٣ه/‏ بقوله تعالى: «صنع الله الذي أتقن كل شسىء» 
(الئمل ۸۸). وأي إتقان يكون ليت شعري !- في الموجودات إن كانت على الجواز. 
لأن الجائز ليس هو أولى يالشيء من ضده. وإلى هذا الإشارة بقوله: «ما تترى في خلق 
الرحمن من تفأوبت قارح اليصر هل ترى من فطور» وإلئك ). وأي تشاو رتف أعظم مسر 
أن تكون الأشياء كلها يمكن أن توجد على صفة أخرى فوجدت على هذه ولعل تك 
الصفة العدومة أفضل من الموجودة!؟ 

]١[‏ فصن زعم مشلا أن الحركة الشرقية› لو كانت ” غربيةء والغربية 
شرقيةء لم يكن في ذلك فرق في صنمة ‏ العالم فقد أبطل الحكمة. وهو كمن زعم 
أنه ” لو كان اليمين من الحي!ء. هه شمالا والشمال يمينا لم يكن في ذلك فرق ف 
صنعة ” الحيوان. فان أحد الجاثزين» كما يمكن أن يقال فيه إتما وجد على أحد 
الجاثزين من فاعسل مختدارء» كذلك ممكن أن يقال إنه * إنما وجد عن فاعله على 


: سقط لان ماء..الاتفاق“ (ت). يى : سقط بن المتن "لو كانت" وثيت في الهامش.(ع) . ب : “مغة "رد 
۔ یں : سقط عن فشن انه" ویدب ق ألهأمش. زس ۔- س : لبت ف اتن ال نسان"“. وس سوق الكلة لین 
السطرين : 'الحيوان".(وي. بت : "صغة إز) . يت : سقط "ائه" 
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أحد الجائزين بالاتغاق: إذ كنا ثرى كثيرا من الجائزات توجد على أحد" الجائزين 
عن فاعليها بالاتغاق . 

[۷] وآنت تتبين آن الناس بأجمعهم يرون أن الصنوعات الخسيسة ”“ هي 
التي یری الناس فيها أنه كان يمكن أن تكون على غير ما صنعت عليهء حتى إنه ريما 
أدبت الخساسة الواقعة في كثير من امصنوعات التي بهذه الصفة أن ين أتها حدشت 
عن الاتفاق» وأنهم يرون أن الصنوعات الثريفة هي التي يرون فيها آنه ليس يمكن أن 
تكون على هيثة أتم وأفضل من الهيثة التي جملها علييا صانعها. فإذن» هذا الرأي من 
أراء المتكلمين هو مضاد للشريعة والحكمة. 

[۲۹۸] ومعنی ما قلناه» من أن القول بالجواز هو أقرب أن يدل على قي الصانع 
من ان یدل على وجوده» مح أنه رسعلاوة على آنه) ينغي الحكمسة عنه» شو أنه e‏ 
مقى لم يعقل أن هاهنا أوساطا بين البادئ والغايات في المصنوعات» ترتب عليها وجود 
الغايانت ٠‏ لم بين هاهنا نظام (٤٠/ی‏ ولا قرتیب. وإذا لم يكن هاهنا نظام ولا ترتیب» لم 
يكن هاهنا دلالة على أن لهذه الموجودات غاعلا مريدا عالا. لأن الترتيب والنظسام وبناء 
المسپيانت على الأسياب هو الذي يدل على أثها صدربت عسن علم وحكمة. وأما وجود 
الجائز على أحد الجائزين» فيمكن أن يكون هن فاعل غير حكيم عن الاتفاق عنهء مثل 
أن يقع حجر على الأرض عن الثقل الذي ” فيه» فيسقط على جهة منه دون جهةء أو 
على موضع دون موضع ؛ أو على وضع دون وضسع. فإذن: هذا القول يزم ون ھت 
ضرورة: إما إبطال وجود القاعل على الإطلاق› وإما إيطال وجود فاعل حكيم عالم؛ 
تعالى الله وتقدست آسماؤه عن ذلك. 


٤ [‏ س ټلو جا شکار الطبائع. .فهي مخلوقة لله 
[۹] وأما الذي قاد المتكلمين من الأشعرية إلى هذا القول [=فهو] ألهروب مسن 
القول بفعل القشوى الطبيعية التي رکبها الله تصالی في الموجودات التي شاهشساء کا 
ركب فيها الفوس وغير ذلك من الأسباب الؤثرة؛ فهربو! من القول بالأسياب للشلا 


ر( فی قا أقيف ”أحدا". (س بت : "الحسية" _ زم) . س : شيت قي اتن "تعال“. ولعله زيادة. لإي . ب: 
ملد : سقط لذي" یل : رالجعه فأثبته چ . بے : "عليه". 
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يدخل عليهم القول بأن هاهنا أسبايا فاعلسة غير الله. وهيهات! لا فاعل هاهسنا إلا 
الله : إذ كان مخترع الأسباب ! وكوتها أسيابا مؤشرةء هو بإذنه وحفظه لوجودها. 
وستبين هذا المعنى بيانا أكثر في مسألة القضاء والقدر. 

]١[‏ وأيضا فإنهم خافوا أن يدخل عليهم » من القول بالأسباب الطبيعيسةء أن 
پکون العالم صادر! عڻ سبپ طبيعي. ولو علموا أن الطبيعة مصنوعةء وأنه لا شسيء أدل 
على الصاتح من وجود موجود بهذه الصفة في الإحكام» لعلموا أن القائل بنغسي الطبيعة 
قد أسقط جزء عظيماً من موجودات الاستدلال على وجود الصائع العام» بجسحده 
جز من موجودات الله. ذلك أن من جحد جنسا من الخلوقات الموجودة ۽ فقد جحد 
فعلا من أقعال الخالق سبحاته. ويقرب هذا ممن (٤ه/ظ)‏ جحد صفة من صقاثه. 


37 وبالجملة» فلما كان نظر هؤلاء القوم مأخوذا سن بادىء الرأي» وهي 


الظنون التى تخطر للإنسان من أول نظرةء وكان يظهسر قي بادئ الرأي أن اسم الإرادة 
إنما يطلق ”“ على من يقدر أن يفعسل الشيء وضدهء؛ رأوا أنهسم إن لم يضعوا أن 
الموجودات جائزةء لم يقدروا أن يقولوا بوجود فاعل مريد. فقالوا: إن الموجودات كلها 
جائزة» ليثيتوا من ذلك أن المبداً الفاعل مريد. كأنهم لم يروا الترتيب الذي في الأمور 
الصتاعية ضرورياء وسو مح ذلك صاأدر عن فاعل مريد: وهو الصاح . 

١]‏ وهؤلاء القوم غفلوا عما يدخل عليهم من هذا القول من تفي الحكمة عن 
الصانع » أو دخول السبب الاتغاقي في الموجسودات : فإن الأشياء التي تفعلها الإرادة» 
لا لكان شيء من الأشياءء أعني [ لا ] لكان غاية سن الغايانت» هي عبيف © 
ومنسوبة إلى ” الاتفاق. ولو علمواء كما قلناء أنه يجب ين جهة النظام الموجود قي 
أفعال الطبيعة أن تکون موجودة عن صانح عسالم» وإلا كان النظام ميهأ بالا تضاق» ا 
احتاجوا أن ينكروا * أفعال الطبيعةء فينكرو! جندا من جند الله تعالى الشى سخرها 
الله تعالى لإایجاد كثير من موجوداته د بأذذه ولحقظها, ۰ 


بت رد: وعو“ ” ایی س : ينطاق“ ج) . بی سقط "ری بے "ہم (ھی س بت ملد 'إلیھا" 
قا ای اقا س پدکروا زر نت ملا : "موچدودات" ملے: راجعه قصجحه : موچودات. 
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وذلك أن الله تبارك وتعالی أوجد موجودات بأسیاب سخرها لها من 
خارج › وهي الأجسام السمأوية ؛ وبأسپاب او چدها في ذوات تلك الوجودات وهي 
التفوس والقوى الطييعية» حتى انحفظ بذلك وجود الموجسودات؛ وتمت الحكمة. فمن 
أطلم ممن أبطل الحكمة وافترى على الله الكذب. 


[4] فهذا مقدار ما عرض من التغيير في هذه الشريعة في هذا المعنى وفي غيره من 
المعاني التي بيناها قبل» ونبينها فيما يأتي إن شاء الله تعالى. فقد تيين سن هذا أن 
الطرق الشرعية التي تصبها الله لعباده ليعرفوا متها رهد لى أن العالم مخلوق له ومصتوع› 
هي ما يظهر فيه من الحكمة والعناية بجمیع الوجودات التي فيه» وبخاصة بالإئسان. 
وهي طريقة يِسْبّتها في الظهور إلى العقل ‏ نسبة الشمس ف الظهور إلى الحس. 


[] وأما الطريق التي سلك بالجمهور في تصور هذا المعنى فهو التمثيل 
بالشاهد» وإن كان ليس له مثال قي الشاهد. إذ ليس يمكن فى الجمهور أن يتصوروا على 
کی ما ليس له مثال في الشاهد. فأخبر تعالى أن العسالم وقع خلقه إياه في زمانء 
وأنه خلقه من شيء إذ كان لا بعرف في الشاهد مكون إلا بهذه الصفةء فقال سبحاته 
مخبر! عن حاله تعالی قبل کون العالم: «وکان عرشه على اناء» زهود۷)» وقال تعالی : 
«إن ريكم الله الذي خلق السموات والأرض في سستة أيام» رالأعراف ١ه)ء‏ وقال: «ثم 
استوى إلى السماء وهي دخان» رقصلت ۰)١١‏ إلى سائر الايات التي في الكتاب العزيز قي 
هذا المعنى. فيجب أن لا يتأول شيء من هذا للجمهورء ولا يعسرض لتنزيله على غير 
هذا التمٹیل > انه من غير ذلك فقد بطل الحكمة الشرعية., 


[- استعمال لفظ الحدوث والقدم بدعة في الشرع ] 


[۲] فأسا أن يقال لهم ردللجمهسور إن عقيدة الشرع في الصالم هي أنسه 
مُحدَنف وئه حبق من غير ۀ ٣٤ء‏ وي ضير زسانء فذلىك شسيء لا يمکن أن يتصوره 


از طا 


العلماء فضلا عن الجمهور. فينبغي كما قلسنا آلا يُعدَل في الشرع عن التصور الذي 


(اا۔یت : 'الفعل” إب). یں : هکذا ثبت فی المتن :"کنهه"؛ وجا في هامشه :"لعله لی کنه ما". قا : "کهنه". 
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وضعه للجمهورء ولا يصرح لهم بغير ذلك. فان هذا النوع من التمثيل في خلق العالم هو 
اأوجود فى القرآن وقي التوراة وفي سائر الكثب المتزلة. 

[۷] ومن العجب الذي في هذا المعنى أن التمثيل الذي جاء في الشرع في خلسق 
العالم يطابق معثى الحدوث الذي في الشاهد. ولكن الشرع لم يصرح فيه بهسذا اللفظ › 
وذلك تنبيه مئه للعلماء على أن حدوث العالم ليس هو مثل الحدوث السذي قي الشاهد. 
وإنما أطلق عليه لفظ الخلق ولفظ رهء/ع الفطورء وهذه الألفشاظ تصلح لتصور المعنيين؛ 
آعنی : لتصور الحدوڪ الذي ق الشأهد» وتصور الحدوث ألذى دی إليه البرصان علد 
العلماء في الغائب. فإذنء استعمال لفظ الحدوث أو القدم بدعة في الشرع» وموقع في 
شبهة عظيمة تفسد عقائد الجمهور؛ وبخاصة الجدليين منهم. 

[] ولذنك عرضت أشد حيرة تكون» وأعظم شبهة»› للمتكلمين من آهل ملتناء 
أعني الأشعرية. وذلك أنه لا صرحوا أن الله مريد بإرادة قديمةء وهذا بدعة كما قلنا 
ووضعوا * أن العالم محدث» قيل لهم كيف يكون مراد حادث عن إرادة قديمة؟ فقالو 
إن الإرادة القديمة تعلقت بإيجاده في وقت مخصوص وهو الوقت ألذي وجد فيه. 

[۴۲۹] فقيل لهم: إن كانت نسبة الفاعل المريسد إلى المحدث» ف وقست عدمسهء 
هي بعينها نسبته اليه قي وقت إيجاده فالمحدت لم يكن وجوده في وقست وجوده أولى 
منه في غیره» إذ لم يتعلق به» ف وقت الوجود» فعل انتفى عنه في وقث العدم. وإن 
كانت رسنسبة القاعل المريد إلى المحدىث) مختلضة » فهنالك إرادة حادشة ضرورةء وإلا 
وجب أن يكون مفعول محدث عن فعل قديم. فإن ما يلزم صن ذلك في الفغصلء يطزم في 
اورأدة. 

3 وذلك أنه يقال لهم: إذا حضر الوقت» وقست وجوده» قوجد فهز © 
وجد بفعل قديسم أو بشسل محسدث؟ فان قالسوا بفعسل قديسم» فقد جوزوا و سود 
المحدت بقعل ديم . وإن الوا : بغشعل محدث » لزميم ان يكون هنانك إرأدة محدثسة. 


i}‏ . لث : وصقوا" السا , س ! اء ل التن "ا ودم £ إلوامش "اد" زوهڏا ما ٿر چم) + ولم يخم الناسخ 
أو المصحع؛ 3 يعن عادة) رمز "ب" قوق "اذا" ل اشن ق بب الفنسخ ا .. . بده :+ ها : "عل" 
مز : رأجهه قسسحه : فهن. 
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إن شانوا الإرادة هي نفس الفصسل فقد قالوا محالا: قإن الإرادة هسي سپسب القعصل 
في المريد. ولو كان امريد إذا أراد شيا صاء في وقت ماء وجد ذلك الشيء عند 
حضور وقته » سن غير فعل منه بالإرادة المتقدمة» لكان ذنك الشيء موجودا عسن غير 
قاعل. 

]۴١[‏ وأيضا فقد يظن أنه إن كان واجبا أن يكون (ده/ى صن الإرادة الحادثة 
مراد حادث » فقد يچب أن يكون عن ألإرادة القديمة مراد قديم» وإلا كسان مراد الإرادة 
القديمة والحادثة واحداء وذلك مسثحيل. 

[] فهذه الشبه كلها فإنما أثارها في الإسلام أهل الكلام بتصريحيم في الشرع 
يما لم يأذن به الله : فانه ليس قي الشرع أنه سبحانه مريد بإرادة حادثة ولا قديمةء فلا 
هم في هذه الأشياء اتبعوا! ظواهر الشرع فكانوا ممن سعادته ونجاته باتياع الظاهر. ولا هم 
أيضا لحقو! بمرتثبة أهل اليقين› فكانوا ممن سعادته في علوم اليقين. ولذلىك ليسوا مسن 
العلماء ولا من جمهور المؤمنين المصدقين؛ وإنما هم من الذين قي قلوبهم ريغ وي قلوبهم 
مرض» فإنهم يقولون بالنطق الخارج أشياء يخالفها النطق الباطن منهم. 

[۲۳۴] وسبب ذلك العصبية والمحبة. وقد يكون الاعتياد لأمثال هذه الأقاويل 
سیبا للانخلاع عن المعقولات» كما ثرى عرض للذين مهروا بطريق الأشعرية وأرتاضوا 
بها منذ الصبا. فهؤلاء لاا شك محجوبون بحجاب العادة والنشاً. فهذا الذي ذكرنا مسن 
أمر هته ألمسألة کاف » پحسب غرضناً. فلنسير إلى السالة إلثانية. 


7[ ف بعث الرسل... والمعجزات ] 

[] المسالة الثائية في بث الرسل. والنظر في هذه المسألة في موضمين: أحدهما 
في إثبات الرسل. والموضع الثأنی فما بين به أن هذا الشخص الذي يدعي الرسالة 
و ا خد مشیم > وأنه ٹیس پبکا دبي ق دعواة. 

]e[7‏ فما وجود مشل هذا الصنف من الناس» فقد رام قوم إثبات ذلك يالقياس. 
وهم المتكلمون» وقالوا: قد ثبت أن الله متكلم ومريد ومالك لعباده. وجساثز على المثكلم 
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الريد الالك لامر اده ف الشاهد أن یہحٹ رسولا إئے عپاده الملوکین» خوچ ان پپکون 
ذلٹ (٦٥/غ‏ ممكتا قي الغاثب. 

[ وشدوا هذا الموضع بإبطال المحالات الستي تروم البراهسة أن تلزمها عن 
وجود روسل من الله. قالوا: وإذا كان هذا العنى» فقد ظهر إمكأن وجوده فى الغاثدب» 
كوجوده في الشاهد. وكان أيضا يظهر في الشاهد أنه إذا قام رجل في حضرة الملك فقال: 
أيها التاس إثى رسول اللك إليكم وظهرت عليه من علاسات املك أنه يجب أن 
ترف بأن دعوى ذلك الرسول صحيحة. قالوا: وهذه العلامة هي“ ظهور العجزة على 
يدي الرسول. 

[۲۳۷] وهذه الطريقة هي مقنعة وهي لاثقة بالجمهور بوجه ماء لكنن إذا تتبْعَث 
ظهر فيها پعض ا!ختلال من قبل بعض ما يضعون في هذه الأصول» . وذلك أنه لیس يصح 
تصديقنا للذي ادعى الرسالة عن الملك» إلا متى علمنا أن تلك العلامة ” الستي ظهسرت 
عليه هي علامة الرسل للملك. وذلك إما بقول الملك لأهل طاعته: إن من رأيتم عليه 
علامة قدا من علاماتي ا لختصة بي فهو رسول مڻ غندي › أو بان يعرف من عادة السك 
أن لا تظهر تلك العلامة إلا على رسله. 

[۲۳۸] وإذا كسان هذا هكسذا؛ فلقائسل أن يقول؛ من أين يظهر أن ظهسور 
المسجزات على يدي يعض الناس هسي الملامات ألخاصة بالرسل؟ ج فانه ل" يلو 
أن يدرك هذا بالشرع أو بالعقل. ومحال أن يدرك هذا بالشرع؛ لأن الشرع لم يثشبت 
بعد. والعقل أيضا ليس يمكته أن پحسکم أن هذه العلاسة هي خاصة بالرسل: إلا إن 
يكون قد آدرك وجودها مرات كثيرة للقوم الذين يعترق برسالتهم» ولم تظهر على أيدي 
سواهم, 

[۴۹] وذلك أن تشبيت الرسالة ينبني على مقدمتين: إحداهما أن هذا المدَعِي 
الرسالة » ظهرت على يديه المعجزة. والثانية أن كل من ظهرت على بديه معجزة» فهو 
نپي. فيتولد من ذلك بالضرورة رای أن هذا ٿبي. 


© . ن : عل :سقط "هي" (ب) بج : السلامة. ۔لج) ۔ ہیں : سقط من اتن ”بالرء , " ءثت في الهامش. 
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]۲٤١[‏ فأما العدمة القائلة : إن هذا الدعى الرسالة ظهرت عليه معجزة. فلتا أن 
نقول: إن هذه القدمة تؤخذ من الحس بعد أن نسلم أن هاهنا أفعالا تظهر على أيدي 
المخلوقين» نقطع قطعا نها ليست مما يستفاد" لا بصناعة غريبة من الصشائع ”“ ولا 
بخاصة من الخواص» وأن ما يظهر من ذلك ليس هو * تخيلا. 

3 ] وأما القدمة القائلة : إن كل من ظهسرت على يديه العجزة رول“ 
فإنما تصع ”“ بعد الاعتراف بوجود الرسل» وبعد الاعتراف بأنها لم تظهر قط إلا على 
من صحت رسالته. وإئما قلنا إن هذه المقدمة لا تصع إلا ممن يعترف بوجود الرسالة 
ووجود المعجزة» لأن هذا طبيعة القول الخبري“ أعني: أن الذي تيَرهن عنده» 
مثلا» أن العالم محدث» فلا پد أن کون ده معلوما پڏقسه أن العالم مو شسود ء وان 
إالمحدث موجود. 

]۲٤۲[‏ وإذا كان الأمر هكذاء فلقائل أن يقول: من أين لا بصحة قولنا إن كل 
من ظهرت على يديه العجزة فهو رسسول؛ والرسالة لم يثيست وجودها بعد. هذا إن 
سلما بوجود المعجز أيضا على الصغة التي يلزم بها أن يكون معجزا؟ ولا بد أن يكون 
جز هذا القول» أعني البتسداً والخبر» معترفا بوجودهما * قبل الاعتراف بصدق 
الحكم على آحدهما بالثاني , 

]٤۴۳[‏ وليس لقائل أن يقول إن وجود الرسل يدل عليه العقل لكون ذلسك جسائز! 
في العقل» قإن الجواز الذي يشيرون إليه هو جهل. وليس هو الجواز “ الذي قي طبيعة 
الوجودات» مثل قولنا: إن المطر جائز أن يئزل و أن لا يتزل. 

۲٤٤7‏ وئلك ان الجواز الڏي هو من طبيعة الوجود هو أن يخس أن الشيء يوجد 
مرة ويققد أخرى»› کالحال ق تزول المطر» : فیقضی فيقضي العقل حينئذ فضاء كاي راطم هنی 
هذه الطبيعة بالجواز. والواچب شد هذاء وهو الذي پس وجوده داشا فيقضسي العقل 
قضاء كليا وباتا على أن هذه الطبيعة لا يمكن أن تتفير ولا أن تفقلب. 


i)‏ ت ملز : “ليست تستفاد ری) . بت بأد : الصانع زا ۔ کا ما : سقط "هو" می : راجح 
فأثبته .د , ہیں : سقط من الکن "فهو رول" وثبت ف انهاعش.,( چا س ب ملز د "صح" لط ¡ 
راجعه فرجم : تصم. ای ت: ثبت "الخبر"(ن . ت : ثبت "بوجودهار(ج) . بو ملد : ”جواز“. ملا : 
رأجعه فصجححه : الجواز. إط. بت ملا : تبت او“ 
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]۲٤٠[‏ فو كان الخصم قد اعترف بوجسود رول واد ف وقت من الأّوقات. 
لظهر أن الرسالة من الأمور الجائزة الوجود. وأما والخصم يدعي آن ذلك لم يخس بعد 
قالجواز الذی ندعیه إنما هو جيل بأحد التقابلين ء أعني الإمكان والامتناع. 

]۲١١[‏ والناس الذين صم منهم إمكان وجود الرسل إنما صح لنا وجسود هذا 
الإمكان لأتا قد أدركتا وجود الرسل منهم» إلا أن نقول إن إحسساس وجود الرسل سن 
الناس يدل على إمكان وجودهم من الخالق ؛» كما أن وجود الرسول من عصسرو يدل على 
إمکان وجوده من زيد. قهذا يقتضي ثسأوي الطبيعتين » ففيه هذا العسر. 

]٤۷[‏ وإن فرضنا هذا الإمكان في نفسهء ولو كان في الستقبل» لكان إمكانا 
پسحسي الأسر فى اسه ر بحسب علمنا. وأما وأحخد التقابلين من هذا الإمكان 
قد خرچ إلى الوجود» فإتما هذا الإمكان قي علمنا والأمر في تفسه متقرر الوجود على أحد 
التقشایلين › أعني أنه أرسل أولم يرسل» فليس عندنا من ذلك إلا جيسل فقط . مثل 
أن يشك ” في عمرو هل أرسل رسولا فيما سلف أو لم يرسل. وذلك بخلاف ما إذا 
شککنا فیهء هل * پرسل رسولا غدا آم © لاء فإنه ذا جهلنا من زد مثلا هل أرسل 
رسولا فيما مضى» أو لم يرسل. لم يصح لنا الحكم أن من ظهر علامة زيسد عليه فهو 
سه رسو إلا أن يلم ان تلك علامة رسولهء وذللك بعد إن يعدم ائه قد آرسل رسولا, 

]٤۸[‏ والى هذا كله» قمتى سلما أن الرسالة موجودة رهءاى. والمعجز موجسود 
فمن أين يصح لنا أن من ظهر على يديه المعجز فهو رسول؟ وذلك أن هسذا الحكم ليس 
يمكن أن يؤخذ من السمع» إذ السمع لا يثيت من قبل هذا الأصل»ء فيكون من باب 
تصحيح الشيء بنفسه » وذلك قاسد. ولا سبيل إلى أن يدعي صحة هذه المقدمة بالتجربة 
والعادةء إلا إذا شوهدت العجزات ظاهرة على أيدي الرسل» أعني من يعمترف بوجود 
رسالتهم ٠‏ ولم تشاهد على أيدي غيرهم» فشكون حينئذ علامة قاطعة على تمييز من 
هو رسو من عند الله مسن لیس برسول ۽ أعني بين من دغواه صادقة ؛ وبين من دعواه 


كاذبة. 


. + ملا : سقط “في نقسه" لإسي) . في بغيسة النسخ ”شك (ج) . بت : سقط "هل" لك . نت 
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37 ] فمن هذه الأشياء رى أن المتكلمين ذهب عليهم هذا المعثى من وجه 
دلالة المعجز. وذلك أنهم أقامو! الإمكان مقام الوجودء أعني الإمكان الذي هو جهل. ثم 
صححوا هذه القضية » أعني أن كل من وجد منه المعجز فهو رسول. ولیس يصح هذا إلا 
أن يكون المحجز يدل على الرسالة نقسها وعلى المرسل. وليس فى قوة الف أ 
لدي الضارق للعواثد› الذي يرى الجميح انه هي › ُن يدل على وجسود الرسالة 
دلالة قاطصة» إلا مسن جهة ما يعتقد أن من ظمسرت عليه أمشال هذه الأشياء فيو 
فاضل» والفاضل لا يكذب. بل إثما يدل على أن هذا رسول إذا سَلْمّ أن الرسالة أسر 
موجودء وأنه ليس يظهر هذا الخارق على يدي أحد من الفاضلين إلا على يدي رسول. 

]٠*[‏ وإنما كان المعچسز ليس يدل على الرسالة لأنه ليس يدرك العقسل 
ارتباطا بینهسا إلا أن يعرف أن المعجز فسل من أفعال الرسالة کالإبراء الذي هو 
فصل من أفعال الطب» فإنه من ظهر مضه فعل الإبسراء دل ”“ على وجسود الطب» 
وأن ذلك طبيب. فهذا أحد ما في هذا الستدلال من الوهن. 

]١[‏ وأيضا فإذا اعترفنا بوجود الرسالة على أن ننزل الإمكان الذي هو الجهل 
(۸٠/ط)‏ منزلة الوجود؛ وجعلنا المعجزة * دالة على صدق الشخص المدعي الرسالةء 
وجب ضرورة أن لا تكون دلالتها لازمة لن يجوز أن المعجز قد يظهر على يدي غير 
رسول» على ما يفعله المتكلمونء لأنهم يجوزون ظهورها على يدي الساحرء وعلى 
يدي الولي. 

]۲١[‏ وأما ما يشترطونهء لكان هذاء من أن المعجز إئما يدل على الرسالة: 
بمقارئسة دعوى الرسالة له وأنه لسو !عى الرسالة من ائه أن يظهر على 
يديه » ممن ليس برسول» لم يظهر على يدي فدعوی لیس علیها دلیل. 
فإن هذا غير معلوم لا بالسمع ولا بالعقل. أعني أنه إذا ادعى سن تظسهر عل يديه 
دعصوى كاذبة ء آنه لا يظهر على يديه المعجز. لكنء كما قلناء نا كان لأ يظهر مسن 
«أكد بس مده هل : “العقل”. ورد في قا أنه ثبت "الفمل" في مخطوط التيمورية ۲۹ وهذا سا تبتاء قا (بيئ . 


بت : سقط "دل" (ے) ۔ ہس : ثبت في التن "العجزة التي هي”٠‏ وجاء رمز ج“ فوڻ کامتي "التيهي"لتستطا. ادا 
۔ بت : سقط "نه" [هم , پء بژرز : سقط "على يديه . 
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المتنح آنها لا تظهر إلا على يدي الفافلين الذين يعنى الله بهم وصؤلاء إذا كذيوا 
سوا بقاضلين» فليس يظهر على أيديهم المعجز. لكن ما قي هذا العنى من الإقناع لا 
يوجد فيمن يُجَورٌ ظهورها على يدي الساحر؛ فإن الساحر ليس بفاضل. 

۲۵۳7 ] فهذا ما في هذه الطريغة من الضعف. ولهذا رأى بعض الاس أن الأحقظ 
لهذا الوضع ¢ أن يعتقد أته ليس تظهر الخوارق إلا على أيدي الأتبياء وأن السحر هو 
تخيل لا ”“ قلب عين ر ليس قلبا للأشياع . ومن هؤلاء من أنكر» لكان هذا المعنسى» 
الکرامات . 

[4] وأتت تتبين من حال الشارع صلى الله عليه وسلم أنه لم يَذَع أحدا من 
الئاس ولا أمة من الأمم إئی الايمان برسالته ويما جاء په» بأن قدم على يدي دعواه 
خارقا من خوارق الأفعالء مثل قلب عين من الأعيان إلى عين أخرى. ومسا ظهر على 
يديه صلی الله عليه وسلم من الکرامات الخوارق» فإنما ظهرت في أثناء أحوالسةه؛ مسن 
غير أن يتثحدى بها. وقد يدلك على هذا قوله تعال : «وقالوا لن نؤمن لك حتى تفجر لنا 
من الأرض ينبوعسا» إلى قوله «قل سبحان ريسي هل کنت إلا (۹ه/و) بشرا رسولا» 
= «ینبوها. أو تكون لك جنة من تخي وعنب فتفجر الأنهر خلالها تشجيراء أو تسقط 
السماء كما زعمت علينا كسقا أو تأتي بالته والملائكة قبيسلا. أو يكون لك بيت سن 
زخرف أو ترقى ني السماء ولن نؤمن لرقيك حتی تنزل علينا كتابا نقرژه قل سبحأن ريي 
هل کتت إلا بشرا رسولا» (الإسراء 4۳-۹۰). وقوه تعالی: «وما متعتا أن * نرسل 
بالآیات الا أن كذب بها الأولون» (الإسراء 0۹ ٠‏ ” 

]٠٠[‏ وإنما الذي دعا به الاس وتحداهم ”“ به هو الكتاب العزيز. فقال 
تعالى: «قل لئن اجتمحت الإنس والجن على أن يأتوا بمشل هذا القسران لا يأتسون 
پمشله ولو کان بعضهم لبعض ظهیرا» (الاسراء ۸۸). وقال: «فاتو! بعشر سور مثله 
مفتریانت» زهود .)١۳‏ 


01 سد ! "الوضم ٠‏ . بت علد : و" ا که : سقط من الشن "متعتا ان“ وتبسي ۳ الامش . _ ا 
یں : چا في اتر اا يه {ou‏ الا ان كذب بيا الأولسون واتينا تود الاق ميصرة" زباإء أه)ء وكد راسم رسزا 
لحد خو چرء FEE‏ "ایشا تود التأقة ميصسرة ".شي . س : جا : التن "وتحراصم", وتيات ف الامش 
"وتټجداهم'. 
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[۲۹] وإذا كان الأمر هكذا فخارقه صلى الله عليه وسلم الذي تحدى به الاس 
وجعله دلیلا على صدقه فیما دعي من رسالته هو الكتاب العزيز. 

[۲۵۷] فان قل : هذا پين. ولكن من أين يظهر أن الكتاب العزيز معجر وأنه 
یدل على کونه رسولا؟ وأئت قد بينت ضعف دلالة العجز على وجود الرسالة» قضلا 
عن تعيين الشخص الرسل بهاء مع أن الناس قد اختلغوا في جهة كون القرآن معجزة. 
إن من ری منهم أن العجر من شرطه أن پکون من غير جتس الأفسال العتادةء وكان 
القرآن من جنس الأفعال العتادة مده إد هو كلام وإن كان يغضل جميع الكلام 
المصثوع > قال إتما صار معجزا بالصرف > آعسني بمنح اشاس عن أن سأتوا بمثه» لا 
بكونه في الطور العالي من الفغصاحةء إذ ما شأثه أن يكون هكذل فإئما يالف العتاد 
بالأكثر لا بالجنس» وما پختلف بالأقل والأكثر قهو من جنس واحسد. وقوم رأوا أنه 
معجز بنقسه لا بالصرف» ولم يشترطوا في كون الخارق أن يكون مخالفا بالجنس 
للأفعال المعتادةق ورأوا أنه يكفي في ذلك أن يكون سن الأفعال المعتادة في غاية يقصر 
عثها جميع التاس. 

[۲۵۸] قلنا: هذا كله(«صحيس)؛ كما ذكر العترض. وليس الأمر في هذا على ما 
وهم ھؤلاء. فکون القران دلالة على صدق نبوته عليه السلام ينبني عندنا على آصاسين :> 
قد نبه عليهما الكتاب العزية ‏ : 

[۲۵4] أحدهما أن الصنف الذين يسمون رهه/ رسلا وأنبياء معلوم وجودهم 
بئفسه. وأن هذا الصتف من الئاس هم الذين يضعون الشرائع لأناس بوحي من اللهء لا 
بتعلم إنسائي. وذلك أنه ليس ينكر وجودهم إلا سن ينكر *" وجود الأمور امتواترةء 
كوجود سائر الأنواع التي لم نشاهدها والأشخاص الشهورين بالحكمة وغيرها. وذلك أنه 
قد اتفقت الفلاسفة وجميع الناس» إلا من لا يعباً بقوله وهسم الدهريةء» على أن هاهنا 
أشخاصا من الناس يُوحى إليهم بأن يُنهُوا إلى الئاس أمور؛ من العلم والأفعسال الجميلةء 
بها تتم سعادتهم» ويٹهوهم عن اعتقادات فاسدة وأفعال قبيحة. وهذا هو فعل الأنبياء. 
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]۲۹١[‏ والأصل الثاني أن كسل من وجد عنسه هذا الفعل الذي هو وضع 
لشرائع يوحي من اله تسا فو تي . هتا الأصسل أيضا غير مشکوت فېسه ف 
القطر الإنسانيةء فإنه كما أن من المعلوم بنقسه أن فعل الطب هو الإابراءء وأن سن 
وجسد مئه الإبراء فهو طبيب» كذلك أيضا من العلسوم بنفسه أن فحسل الأنبيسا 
عليهم السلام هو وضع الشرائع بوحي من اللهء وأن سن وجد منه هسذا الفسل فيسو 

]١3‏ فأما الأصل الأول فقد نبه عليه الكتاب العزيز في قوله تعالى: «إنا 
أوحينا إليك كما أوحينا إلى توح والنبيين من بصده»ء إلى قوله: «وكلم الله موسى 
تكليما» (=...«من بعده» وأوحينا إلى إبراهيم وإسماعيل وأسحق ويعقوب والأسباط 
وعيسى وأيوب ويونس وهارون وسليمان وآتينا دأود زبورا. ورسلا قد قصصناهم عليك من 
قبل ورسلا لم نقصص يم عليك وکلم الله موسی تكلیمسا» رالنساء .)1۹٤-٠١۹۳‏ وقوه 
تعالی : «قل ما كثت بدعا من الرسل»> (الأحقاف 4). 

[۲] وأما الأصل الشانيء وهو أن محمدا صلى الله عليه وسلم قد وجد منه 
فعل الرسل» وهو وضع الشرائع للناس بوحي من الله » فيعلم من الكشاب العزيز. 
ولذلك نبسه على هذا الأصل فقال: «يا أيها الئاس قد جاءكم برهان من ريكم وأنؤلنا 
إليكم نورا مبينا» (رالنساء ١۷٤‏ يعني القرآن. وقسال: «يا أيهسا الشاس قد جاءكم 
الرسول بالحق من ربكم فأمنوا خيرا لكم» (النساء .))۷١‏ وقال تعالى: «لكن الرأسخون 
(٠٠ى‏ قي العلم متهم والمؤمنون يؤمنون بما ازل إليك وما أنزل من قبلك» (اللسأء .)1١۲‏ 

وقال: «لكن الله يشهد بما أتزل إليك أنزله بعلمه واللائكة يشهدون وكضى بالك 
شهيدا» (النساء .)41١‏ 

[۹۳] فان قيل من أين يعلم الأصل الأول» وهو أن هاهنا صنفا من الناس يضعون 
الشرائع للتاس بوحي من الله؟ وكذلك من أين يعلم الأصل الشاني وهو أن ما تضمن 
القرإن من الاعتقادات والأعمال بوحي من الله 

[۹4] قيل: أما الأصل الأول قيعلم يما يشسذرون به من وجود الاأشياء التي م 
توجد بعد فتخرج إلى الوجود على الصفة التي انذروا بها وفي الوقت الذي انذروا. ويما 
امرون په من الأفعال وينبهون عليه من العلوم التي ليست تشبه المعارف والأعمال التي 
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تدرك بتعلم. وذلك أن الخارق للمعتاد إذا كان خارقا في المعرفة بوضع الشرائع دل علسى 
إن وضعها لم يكن باتعلمء وإنما كان بوحي من الله وهو المسمى نبوة. وأما الخارق الذي 
هو ليس في نفس (اقرأ: جنس) وضع الشرائع » مثل انفلاق البحر وغير ذلك فليس يدل 
دلالة ضرورية على هذه الصغة المسماة تبوة. وإنما تدل إذا اقترئت إلى الدلالة الأولى. وأما 
إذا أتت مفردة فليس تدل على ذلك. ولذلك ليس تدل في الأولياء على هذا المعثى» إن 
وجچدت لهم؛ لن الصف الأخر من الخارق؛ وهو الدال دلالة قطعية ؛ ليس هو موجودا 
لهم. فعلى هذا ينبغي أن تفهم الأمر في دلالة المعجز على الأنبياءء أعثي أن المعجز في 
العلم والعمل هو الدلالة القطعية على صفة النبوةء وأما العجز في غير ذلك من الأفعال 
فشاهد لها ومُقو. 

]٣۵[‏ فقد تبين لك أن هذا الصنف من اناس موجودون ومن أيسن وقع العلسم 
لئاس بوجودهم حتى نقل وجودهم إلينسأ نقل تواترء كما تقل إليناً وجرد الحكصاء 
والحكمة وغير ذلك رء٠/ش‏ من أصتأاف الئاس. 

۲۹١3‏ فإن قيل: فمن أين يدل القرآن على أنه خأرق ومعجسر سن نوع الضارق 
الذي يدل دلالة قطعية على صغة النبوةء أعنى الخارق الذي في فعل النبوة الذي يدل 
عليها كما يدل الإبراء على صفة الطب الذي هو فعل الطب؟ 

[۲۹۷] قلنا يوقف على ذلك من وجوه: أحدها أن يعلم أن الشرائع التي تضمتها 
من العلم والعمل ليست مما يمكن أن يكتسب بتعلم بل بوحسي. والشاني ما تضصن من 
الإعلام بالغيوب. والشالثك مِنٌ نظبه الذي هو خأرج عن التظم الذي يكون بفكر ورويةء 
أعني : أنه يعلم آنه من غير جنس البلغاء التكلمين بلسان العرب» سواء من تكلم منهم 
بذلك بتعام وصناعة وهم الذين ليسوا بأعراب؛ أو من ثكلم بذلك من قبل المئشاً عليه : 
وهم العرب الأول. والعتمد في ذلك على الوجه الأول. 

[] فإن قيل: فمسن آين يعرف أن الشرائع التي فيها (سفيه سني القرآن) 
العلمية والعمليةء هي بوحي من الله تعالى» حتى استحق بذلك أن يقال قيسه إنه كلام 
ايذه؟ 


قلنا يوقف على هذا من طرق : 


[۲۹۹] أحدها: أن معرفة وضع الشسرائع ليس تنال إلا بعسد المعرفضة بسالله 
وبالسعادة الإنسائية والشسقاء الإنساني»› وبالأمور الإراديات "التي يتوصل بها إلى 
السعادة» وهي الضير ات والحسشابت» والأمور الستي تعوق عن السعادة وتورىث الشقةاء 
الأخروي» وهي الشرور والسيئات. 

۷٠١‏ ومعرفة السعادة الإنسانية والشقاء الإنسائني يساندعي معرقة ما هي الئفس 
وما جوهرها؟ وهل لها سعادة أخروية وشقاء آخروي أم لا؟ وإن كان قما مقدار هذه 
السعادة وهذا الشقاء؟ وأيضا: فبأي مقدار تكون الحسنابت سيا للسسعادة؟ قإضه كما أن 
الأغذية ليست تكون سيبا للصحة باي مقدار استعملت ٠‏ (١٠/ى‏ وفي أي وقت استعملت: 
بل بمقدار مخصوص ووقت مخصوص ؛ وكذلسك الأمسر فى الحسنات والسيثات. ولذلك 
نجد هذه كلها محدودة في الشرائع. وهذا کله أو معظمه ليس يتبين إلا بوحي» أو يكون 
تبييته بالوحي أفضل. وأيضا قإن معرفة الله على التمام إنما تحصل بعد المعرفة بجميسع 
ألو چو دات , 

[] ثم يحتاج» إلى هذا كلهء واضع الشرائع أن یعرف مقدار ما یکون به 
الجمهور سعيدا من هذه المعرفة ء وأي الطرق هي الطرق الستي ينبغي أن تسلك بهم في 
هذه العارقف. وهذا كله» بل أكثره» ليس يدرك بتعلم ولا بصناعة ولا حكمة. وقد يعرف 
ذلك على اليقين مسن زاول العلوم؛ وبخاصة وضمح الشرائع وتقرير القواضين والاعلام 
بأحوال الاد 

]١[‏ ولا وجدت هذه كلها في الكتاب العزيز على أتم ما يمكنء عم أن ذلك 
بوحي مسن عند اللهء وأته كلامه ألقاه على لسان نبيه. ولذلك قسال تعالى منبها على 
هذا : «قل لن اجتمعت الإئس والجن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون بمشلسه» 
الآية (=«وثو كان بعضهم لبعض ظهيرا» الإسراء ۸۸). 

[۲۷۳ وپتأکد هذا المعنى بل يصير إلى حد القطع واليقين التام» إذا علم أنه صلى 
الله عليه وسلم كان أمياء نشا في أمة أمية عاميسة بدوية» لم يمأرسو! العلوم قط ولا 
نسب إليهم علم» ولا تداولوا الفحص عن الموجودات على ما جرت به عادة اليوشانيين 
وغيرهم من الأمم الذين كملت الحكمة فيهم في الأحقاب الطويلة. 


إ#ه) اإرادیات: ج إرادهة : العملیات. ,فی مقایل النظريات. . فالإرادیات تخمل الأ شلاقيات والسبادانت الخ,... 
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]۲۷٤[‏ وإلى هذا الإشارة بقوله تعالی : « وما كنت تثلوا من قبله من کتاب ولا 
تخطه بيمينك » إذن لارتاب المبطلون» (العنكبوت .)٤۸‏ ولذلك تي رع أثنسى) الله ثعالى 
على عباده بوجود هذه الصغة قي رسوله ف شير ما أية من کتابه » فقال تعالی: «هو الذي 
بعث في الأميين رسولا منهم» الآيةر=«يتلوا عليهم آياته ويزكيهم ويعلمهم الكشاب والحكمة 
وإن كانو! من قبل لفغي ضلال مبين» الجمعة ۲). وقال: «الذين يتبعون الرسول النبي الأمسي» 
الآية (««الذي يجدونه مكتوبا عندهم ف التوراة والإنجيل يأمرهم بالعروف وينهاهم عن النكر 
ويحل لهم الطيبات ويحرم عليهم الخبائث ويضع عنهم إصرهم والأغلال التي كانت عليهم؛ فالذين 
آمنوا به وعزروه وتصروه واتبعو! التور الذي آنزل معه أولتك هم الغلحون» رالأعراف .)٠١۷‏ 

[۲۷۵] وقد يوقف على هذا العنى بطريق اخرء وهو مقايسة ر٠٣/ض‏ هذه الشريعة 
بسائثر الشرائم . وذلك أنه إن كان فعل الأنبياءء الذيسن هسم به أنبياء» إئما هو وضح 
الشرائع بوحي من الله تعالى» على ما تقرر الأمر في ذلك مسن الجميع » أعصني القائلين 
بالشرائع بوجود الأنبياء صلوات الله عليهم: فإنه إذا تؤمل ما ثضمنه الكتاب العزيز من 
الشرائع المفيدة للعلم والعمل؛ المفيذين للسعادةء مع ما تضمنته سائر الكتب والشرائح ٠‏ 
وچدت تفضل» في هذا المعنى سأثر الشرائع » بعقدار غير متغاه. 

]۲۷١[‏ وبالجملة فإن كانت هاهتا كشب» واردة في شرائع › استأهلت أن يقال 
إنها كلام الله لغرابتها وخروجها عن جس كلام البشر ومفارقته بما تضمنت مسن العلسم 
والعملء فظاهر أن الكشاب العزيز الذي هو القرآن هو أولى بذلك وأحرى أضعاضا 

۲۷۷3 وآنت فیلوح لك هذا جسدا إن كنت وقفت على الكتب ٠‏ أعني التوراأة 
والإتجيل. فإئه ليس يمكن أن تكون كلها قد تغيسرت. ولو ذهبنا لنبين فضل شريعة 
على شريعة» وفضسل الشريعة المشروعة لنا جميع الناس" على سائر الشرائع 
الشروعة لليهود والنصارى» وفضل التعليم الموضوع لشا في معرفة الله ومسعرضة 


از ست" ف بعش إلطبعات مهكذا: "مشر السلمين". والصواي اتا لتاس" الواردة ق اُشنَ: فهو 
پستحضر کون الالام "رصوة إلى اشاس كافة ".انر عيارة “جميم آلٹاس" فی خر الغقرة ٣۷۸‏ مع )۔ 
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المصاد ومعرفة ما بينهماء لاستدعى ذلك مجلدات كشيرةء سع اعترافشا بالقصور عن 
استيفاء ذلك. ولهذا قيل في هذه الشريعة : إنها خاتمة الشرائح. وقال عليه السلام: "لو 
آدرکنی موسي ما وسعه إلا اتباعي”» (e‏ وصدق صل الله عليه وسلم. 

[۲۷۸] ولعموم التعليسم الذي في الكتاب العزيسزء وعموم الشرائع التي 
قيها(سفيه) » أعئي كونها مسعدة للجميع » كانت هذه الشريعة عامة لجميع التساس. 
ولذلك قال تعالی : قل یا ايها الئاس إني رسول الله إليكم جميحاء (الأعراف ۸هد. 
وقال عليه السلام “يعثت إلى الأحمر والأسود""“ فإنه يشبه أن يكون الأمر ني الشرائم 
كالأمر في الأغذية: وذلك أنه كما أن من الأغذية أذية تلائم جميسع الاس أو الأكثر 
كذلك (۲/ی الأمر ف الشرائع . فلهذا المعنى كاتنت الشرائع التي قبل شريعتنا هذه إثما 
خص بها قوم دون قوم. وكلقت شريعتنا هذه عامة لجميع الناس. 

[۷۹] ولا کان هذا كله إنسا فضل فيه صلى الله عليسه وسلم الأنبياءء لأنه 
فضلهم في الوحي الذي به استحق النبي اسم التبوةء قال عليه السسلام منبهسا على هذا 
المعنى الذي خصه الله به: "ما من نيي من الأنبياء إلا وقد أوتي مسن الآيات سا على 
مثله آمن جميع اليشر. وإنما كان الذي أوتيته وحيا. وإني لأرجو أن أكون أكثرهم تبعا 
بوم القيامة". 

[۲۸۰] واذا كان هذا كله كما وصفناء فقد تبين لك أن دلالسة القشران على 
تبوته صلی الله عليه وسلم ليست هي مثل دلالة انقلاب العصاأً حية على نبوة موسى 
عليه السلام؛ ولا إحياء الوتى على نبوة عيسى» وإبراء الأكمه والأبرص. فان تلك وإن 
كانت أفعالا لا تظهر إلا على أيدي الأئبياء وهي مقنعة عند الجسهورء فليست 
(۵) الدارائي: ...عن جابر اين عبد الله أن عر ب الْخْطّاب أتى التبي صلی الله هليه ولم 
بکتاب أصابه من بض أ الكتبي؛ فقراة ء الثبي صَلى الله عليه وسسلم فعضب فال : : ايكون 
فيه يا ابن الخطاب؟ والذي نبي بيده لد جنتكم بها ياء ية لا يالوس عن يم برو 
بحق فتذبوا بع أو بطل فتصدقوا به الي تفي بټده لو أن موی صلی اله و 
خا ما وَسِعَةٌ إلا أَنٍ 
)8( غق ابي ڏو أن التي صي اله تيو َم ان: أطت خا لم طن تي 


بشت لي الاحمر والاسود وچيلىت ئي الارضب مسجد وطهوراء ولت أي الغناثم 1 5 لاحر 
بی : و ٹصیر ت بالرعب اشهړا پر عب مني المذو مييرة هرا وقيل ,بي سل تغط فاختبسات تعوټي 
شفاعة لا مټي› وجي نائلة منكم إن شا الله الى من لم يرك بالله شَيئا. 
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تدل دلالة قطلعية إذا انفرددت. إذ كانت ليست فصلا مسن أفعال الصفة الشى بها 
سمي القبي نبياً. وأما القرآن فدلالته على هذه الصفة هي مثل دلالة الإيراء على الطب. 
ومشال ذلك لو أن شخصين ادعيا الطب فقال أحدهسا: الدلیل على أن طبيسب 
آتى أسير على الماءء وقال الآخر الدلیل على ئی طبيب أنسى أبسرئ الرضى. فمشی 
ذلك على الساء وأبراً هذا امرضى» لكسان تصديتشا بوجود الطب لذي أبراً المرضى 
ببرهان» وتصديقنا بوجود الطب للذي مشى على الماء مقتعا. ومن طريق الأول 
والأحرى. 

]۲۸١[‏ ووجه الظن الذي يعرض للجمهور في ذلك: أن من قدر على المشي على 
الملاء» الذي ليس من صنع البشر فهو أحرى آن يقدر على الإبراء ألذي هو من 
صثع البشر. وكذلك وجه الارتباط الذي بين المعجز الذي ليسس هو مسن أفعال الصفة› 
والصغة التي استصق بها ٠غ‏ الئبسي أن يكون نبيا» النشي هي الوحي. ومن هذه 
الصفة هو ما يقع في النفسس: أن من أقسدره الله على هذا الفعل الفريسب 
وخصه به من سائر أهل وقته» فليس يبعد عليه مسا يدعيه مسن أنه قد سره 


إلله بو هة . 


[۲۸۲] ويالجملة متى وضيع أن الرسل موجودون؛ وأن الأفعال الخأرقة لا توجد 
إل منهم» كان المعجز ديلا على تصديق الذبي. أعني العجز البراني الذي لا يناسب 
الصفة التي بها سمي النبي نبيا. 

[۴] ويشبه أن يكون التصديق الواقع من قبل المعجز البراني هو طريق الجمهور 
فقط والتصديق من قبل المعجز الئاسب » طريق مشترك للجميور والعلماء. قأن تلك 
الشكوك والاعتراضات التي وجيناها على المعجز البراني ليس يشعر بها الجمهور. لكن 
الشرع إذا تؤمل وجد أنه إنما أعتمد المعجز الأهلي والمتاسب» لا المعجز البراني. 


وهذ! الذي قلناه ق هذه المسألة كاف بحسب غرضناء وكاف بحسب الحق قي 


۳14 ~~ ۴ 2 


¥~ مسبالة القضاء وانقدر] 

[۲۸4] المسالة الثالشة: في القضاء والقدر. وهذه المسالة من أعوص المسسائل 
الشرعية. وذلك أنه إذا تؤملت دلائل السمع في ذلك وجسدت متعارضة. وكذلك حجصج 
العقول. 

[YA]‏ أما تعارض أدلة السمح في ذلك قموجود في الكتاب والسنة. أما في الكتاب 
فإنه تَلْقّی فيه آیات كثيرة تدل بسو می 0( على أن كنل شيء بقدرء وأن الإئسان 
مجبور على أفعاله. وتلفى فيه أيضا ” آيات كشيرة تدل على أن لاإنسان إكتسابا 
بفعلة » وآنه ليس مجبورا على أفعاله. 

[۲] آما الآيات التي ثدل على أن الأمور كلها ضرورية› وأنه قد سبق القسدرء 
قمنه قوله تعالی: «إنا کل شيء خلقناه بقدر» (القمر .)٤٩‏ وقوله: «وڪل شيء عنده 
بمقدار» (الرصد ى٨.‏ وقوله: «ما أصصاب من مصيبة قي الأرض ولا في أنفسكم إلا في 
کتاب من قبل أن ثیرآها» إن ذئك على ٣۹ای‏ الله يسير» (الحديد ۲۲). إلى غير ذلك 
من الآيات التي تتضمن هذا المعنى. 

۷7 وأما الآيات التي تدل على أن لاإنسان اکتساباء [ و ] على أن الأمور في 
أئفسها ممكنة لا وأجبةء فمثل قوله تعالى : «أو يويقهن ہما كسپوا ویعسف عن کشير» 
(الشوری٤).‏ وقوله تمالی: «ذلك ما کسیت آديكم» و پا أصابكم من مصيبة فما 
کسبت أیدیکم» (الشوری ۰). وقوله تعالی : <والذین کسبوا السیئانت» (یونس ۲۷). 
وقوله : « لھا ما کسبت وعلیها ما أكتسبت» (البقرة .)۲۸٩‏ وقوله تعالی : «واما تسود 
شهدیناهم قأستحبو! العميى على الهدى» زفقصلت ,)١۷‏ 

[] وريما ظهر في الآية الواحدة التعارض في هذا العثىء مثل قوله تعالى: 
« أولما أصابتكم مصيبة قد آصبتم مثليها قلشم آنى هذا قل هو مسن عشد انفشسکم» 
(آل عمرانه٦١).‏ ثم قال في هذه النازلة بعينها: «وما أصاپكم يسوم الستسقسى 


(ت) مفهوميها العام ؛ غير الخصص پواحد من اساب النزول: المموم و الخصوص. مغ( 


إل يس: سقط من انمتن “بعموسمها“ ولب بالهامش. قا حذف ”بعمومها".(يي) . في بقية النسخ سائط ”ايغا". 
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الجمعان غبأدن الله“ آل عمرأان )4٦١‏ ومشل وه © قو له تعالی: 7 أصأبك من حسسثة 


فمن الله وما أصابك من سيثة فمن تغسك» رالنساء ۷۹) وقول ٍ «قل کل من عند 
النه» رالتساء ۷۸). 

[۸۹] وكذلك تلفى الأحاديث في هذا أيضا متعارضة. مشسل قوله عليه السلام: 
"كل مولود يولد على الغطرة فأبواه يهودائه أو ينصرانه” . ومثل قوله عليه السلام: 
"خلقت هؤلاء للجنة ويأعمال أهل الجئة يعملون» وخلقت هؤلاء للشارء ويأعسال أهل 
الثار يعملون"» فإن الحديث الأول يدل على أن سبب الكفر إنما هو المنشأً عليهء وأن 
يمان سبيه جبلة اسان . والثاني یدل على ان العصية والكفر هما مخلوقان لله ون 
العبد مجيور عليهما. 

3 ۹] ولذلك اضشترق المسلمون في هذا المعنى إلى فرقتين : فرقة اعتقدت أن 


اكشساب الإانسأن هو سبب العصية والحسنة» وأنَ لکأان هدا ترتب عليه العقاب 
والثواب › وهم المعتزله. وفرقه اعتقدت تقيض هذا» وهو ان تسان مجو عا إفعاله 
ومقهور» وهم الجبرية. 


]۲۹١[‏ وآما الأشعرية غإئهم رامو! أن ياتوا بقول وسط بين القولين» فعالوا : إن 
للإئسان كسبا وإن المكتسب به والكسب مخلوقان لله تعالى. وهذا لا معتى له. فإنسه إِذا 
کان الاکتساب والکتسسب مخلوقان لله سبحانه» فالعید اظ ولا ہد مجبور على 
إكتسابه. فهذا هو أحد أسباب الاختلاف في هذه المسألة. 

[۲ وللاختلاف كما قلئا سبب آڅشر سوى السمع. وهر تعارض الا دلسة 
العقلية في هذه السالة. وذئك أنه إذا فرضنا أن الإئنسان موجد لأفعاله وخالق 


+ 4 م ۾ ر r‏ هي ڕ-* 
(۷ه) البخاري , حَدثنا إو امان ء أخبرنا شیب قال ابن شهاس: على على کل ولسو توفي 
إن ن کان لغية عن أجل نه ولد على قَطرة إلاسلام يدم أ 14 الاسلام ا و ابوه خاصة؛ وان کانیر 

مه على غير الاسلام إلا اهل صارخا جلي علير. 4 پصلي قلي من ل ستول ين اچل نه سقط 
فان أا هُريرة رضبي الله نه کان َد : قال النبي صلى إللة عليه وام: ما سن مولو إلا بود 
على الفطرة؛ ا پیھوداند, او پنصراڼد أو يمجسانهء کا ندج م البهيمة بهيهة جمغاء مل نجسو 
ها من دعا م قول اپو شريرة ري اله عذه: فْطرة أله التي فط التاس عَليها“ الابسة 
والروم: )۳١‏ 


اا س سقط من القن "نشل ذلك“ وثبت في الهامش. قا حذف "ومثل ذلك“ با ر :"قول" لم يثبنت قي المتن. 
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لها» وجب أن يكون هاهنا أقعسال ليس تجري على مشيئة الله تعالى ولا اختياره» 
فیكون هاهتساً خالق غير الله. قارا وقد أجمع المسلمون على أنه لا خالق إلا الله 
سیحانه . 

[۲۹۲] وإن قرضناه أيضا غير مكتسب لأفعاله وجب آن يكون مجبورا علييا. 
فإئه لا وسط بين الجبر والاكتساب. وإذا كان الإنسان مجبورا على أفعاله فالتكليف هو 
من بانب ما لا يطاق. وإدا كلف الإتسان ما لا يطيق آم يكن فرق بين تكليغه وتكليق 
الجماد > لأن الجماد ليس له استطاعة. وكذلك الإإنسان ليس له فيما ل يطيق أسستطاعة. 
ولهذا صار الجمهور إلى أن الاستطاعة شرط من شروط التكليف كالعقل سواء. 

]۹٤[‏ ولهذا نجد آبا المعالي قد قال في "النظامية”: إن للإنسأن اأكتسابا لأفعأله 
واستطاعة على الفعل. وبناه على امثناع تكليف ما لا يطاق لكن سن غير الجهة الشي 
متعته المعتزلة. وأما قدماء الأشعرية فجوزوا تكليف ما لا يطاق هربا من الأصل الذي من 
قيله نفته المعتزلة» وهو كونه قبيحا في العقل. وخالفهم المتأخرون منهم. 

[7] وأيضا فاته ٳڏا لم يكن للإنسان اكثساب كان الأمر بالأهبة إسبالاسشعدادى 
لا يتوقع من الشرور لا معنى له. وكذلك الأمر باجتلاب الخيرات. فتبطل أيضا الصنائع 
كلها التي المقصود منها أن تجتلب الخيرات» كصناعة الفلاحة وغير ذلك من الصشاقع 
التي يطلب بها النافع. وكذلك تبطل جميع الصنائع التي يقصد بها الحفظ ودفع المضار 
كصناعة الحرب والملاحة والطب وغير ذلك. وهذا كله خاري عما يعقله الإنسان وإ٠إي.‏ 

۲۹۲] فان قيل: فإذا كان الأمر هكذا فكيف يجسع بين هذا التعسارض الذي 
يوجد في المسموع نقسه وقي المعقول نقسه؟ 

[۲۹۷] قلثا: الظاهر من مقصد الشرع ليسس هو تفريق هذين الاعتقادين. وإنما 
قصده الجمع بينهما على التوسط الذي هو الحق في هذه السألة. وذلك أئه يظهر أن الله 
تبارك وتعالى قد خلق لنا قوی تقدر بها أن تكتسب أشياء هسي أضداد. لکن سا کسان 
الاكثساب لتلك الأشياء ليس يتم لنا إلا بمواتاة الأسباب التى سخرها الله شا مسن 
حارج وزوال العوائق عنهاء كانت الأفعال المنسوية إلينا تتم بالأمرین جمیعا. 
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[] وإذا كان ذلك كذلك فالأفعال المنسوبة إلينا أيضا إنما يتم فعلها بإرادتنا 
وموافقة الأفعال التي من خارج لها» وهي المعبر عنها بقسدر الله وهنه الأسياب التي 
سخرها الله من خارج ليست هي متممة للأفعال التي نروم فعلها أو عائقة هنها فقط 
يل وهي السبب في أن نريد أحد المتقابلين. فإن الإرادة إنما هي شوق يحدث لنا عن 
تخیل ما» أو تصدیق بشي۰. وهذا التصديق ليس هو لاختيارنا» بل هو شيء يعرض لئسا 
عن الأمور التي من خاري. مثال ذلك أنه إذا ورد علينا آمر مشتهى من خارج اشتهيناه 
بالضرورة من غير اختثيارء فتحركنا إليه. وكذلك إذا طسراً علينا أمر مهسروب عه من 
خارج كرهناه بالضرورةء فهرينا منه. وإذا كان هكذا فإرادتتا سحفوظة بالامور التي مسن 
خارج ومربوطة بها. وإلى هذا الإشارة بقوله تعالى : «له معقبات من بين يديه ومن خلفه 
يحفظونه من أمر الله» (الرعد١).‏ 

[۲۹۹] ولا كانت الأسباب التي من خارج تجري على نظام محدود وترتيسب 
منضود» لا ثحل فى ذلك» بحسب ما قدرها بارئها عليه » وكانت إرادتنا وأفعالنا لا تتم 
ولا توجد بالجملة إلا بموافقة الأسباب التي من خارج؛ فواجب أن تكون ر؛/ض أفعالنا 
تجري علي نظام محدود. أعني : نها ٹوجد ف أوقات محدودة ومقدار محدود. 

]٠١[‏ وإنها كان ذلك واجباء لأن أفعالنا تكون مسببة عن تلك الأسباب التي من 
خارے. وکل مسبىب يكون عن أسباب محدودة مقدرة؛ فهو ضرورة محدود مقدر. ولیس 
يلفى هذا الارتياط بين أفعالنا والأسباب التي من خارج فقط بل وبينها وبين الأسباب 
التي خلقها الله تعالى في داخل أبداننا. 

[۹*"] والنظام المسدود الذي فى الأسياب الداخلة والخارجة» أهني التي لا 
تخل » هو القضاء والقدر الذي كثبه الله تعالى على عباده. وهو اللوح المحفوظ. 

]۳١۲[‏ وعلم الله تعالى بهذه الأسباب» وبما يلزم عنها هو العلة في وجود هذه 
الأسباب. ولذلك كانس هذه الأسباب لا بحيط بمعرفتها إلا الله وحده. ولذلك كان هو 
العابِم بالغيب وحده وعلى الحقيقةء كما قال تعالى : «قل لا بعلم سن في السموات 
والأرض الفيب إلا أتله» (الئمل د). وإنما كائت معرفة الأسباب هو العلم بالغيب لأن 
الغيب هو معرفة وجود الموجود ق الستقبل» أو لا وجوده. 
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]۳٠۳[‏ ولا كان ترتيب الأسباب ونظامها هو الذي يقتضي وجود الشيء في وشت 
ماء أو عدمه في ذلك الوقت» وجب أن يكون العلم يأسياب شسيء ما هو العلسم بوجود 
ذلك الشيء» أو عدمه في وقت ما. والعلم بالأسباب على الإطلاق هو العلم بما يوجد متها 
أو ما يعدم في وقت من أوقات جميعح الزمان. فسپحأان من أحاط اختراعا وعلما بجميع 
أسباب جميع الموجودات. وهذه هي مقاتع الغيب المعنية في قوله تعالى: «وعنده مشاتم 
الغيب لا يعلمها إل هو» الآية (جصويعلم ما في الير واليحر وما تسقط من ورقة إلا يعلمها 
ولا حبة في ظلمات الأرض ولا رطب ولا بابس إلا في كتاب مبين» الأتعام .)٥۹‏ 

]۳۰٤[‏ وإذا کان هذا کله كما وصفنا» فقد تہین لك كيف لنا اکتساب» وکیف 
جميع مكتسباتنا بقضاء ويقدر سابق. وهذا الجمع هو الذي قصسده الشرع بثلف الاّیات 
العامة والآحاديث > ره٠/ى‏ التي يظن بها التعأرض؛ وهي إذا خصصت عموماتها بهذا 
العنى انتفى عثها التعأرض. وبهذا أيضا تنحسل جميع الشكوك التي قيلت قي ذلك. 
أعني : الحجج المتعارضة العقلية» أعني: أن كون الأشياء الموجودة عن إرادتنا يتم 
وجودهاً بالامرین جميعاء أعني: بإرادتنا وبالأسباب التي من خارج. فإذا لسيت 
الأفعال إلى واحد من هذين على الإطلاق لحقت الشكوك التقدمة. 


۴۵ قان قيل : هذا جواب حسن» يوافق الشرع فيه العقل. لكن هذا القول هو 
مبتى على أن هاهتاً أسبابا فاعلة لسببات مفعولة» والمسلمون قد اتفقو! على أن لا ضاعل 
إلا التد؟ ! 

]۳٠١[‏ قلنا ما اتفقوا عليه صحيم. ولكن على هذا جوابان: أحدهما: أن الذي 
پمکن أن يفهم من هذا القول هو أحد أمرين: إما آنه لا فاعل إلا الله تبارك وتعسالى وأن 
ما سواه من الأسياب التي يسخرها ليست تسمى فاعلة إلا مجازا: إذ كان وجودها إنما 
هو به» وهو الذي صيرها موجودة أسباباء بل هو الذي يحفظ وجودها في كونها فاعلسةء 
ويحفظ مفعولاتها بعد فعلهساء ويخثرع جواهرها عشد اقتران الأسباب بها. وكذلك 
يحغظپا هو قي تشسها. ولولا الحفظ الإلهي لها لا وجديت زمانا مشار! إلبة؛ أصسني : ا 
وجدت ق اقل رمان يمكن أن يدرك آنه رمان. 
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۷ وأبو حامد يقول إن مثال من يشرك سببا سن الأسباب مع الله تعالى في 
أسم القاعل والفعل مثال من يشرك قي فعل الكتابة القلم مع الكاتب» أعني أن يقول: 
إن القلم كأتب» وأن الأئسان كاتب. أي كما أن اسم الكتابة مقول باشتراك الاسم 
عليهما» أعني أنهما معنيان لا يشتركان إلا في اللفظ فقط وهما ف أتفسيما في غاية 
التباين» كذلك الأمر في اسم الفاعل إذا أطلق على الله تبارك وتعالى ر١٠إض‏ وإذا أطلق 
عل سائر الأسباپ. 

]۳٠۸[‏ ونحن تقول : إن فى هذا التمثيل تسامحا. وإنماً كان يكون التمثيل بينا لو 
كان الكاتب هو الخترع لجوهر القلم» والحاأفظ له مأ دام قلماء ثم الحافظ للكتابة بعد 
الكتب» والمخترع لها عند اقتران القلم به » على ما سسثبينه بعد سن أن الله تعالى هو 
الخترع لجواهر جميع الأشياء التي تقترن بها أسبابهاء التي جرت العادة أن يقال إنها 
أسباب لها. 

]۳٠۹[‏ فهذا الوجه المفهوم من أنه لا فاعل إلا الله هو مقهوم يشهد له 
الحس والعقل والشرع. أما الحس والعقل فإنه يرى أن هاهنا أشياء تتولد عنها أشياء: 
وان النظام الجاري قي الوجودات إنما هو من قبل آمريسن : أجدهماً ما رکب اله 
فيها من الطبائع والنفوس. الشأئي من قبل ما أحاط بها من السوچجودات مسن 
خسارج. 

[] وأشهر هذه هي حركات الأجرام السماوية» فإنسه يظهر أن الليل والنهار 
والشمس والقمر وسائر اللجوم مسخرات لاء وأنه لكان النظام والسترتيب الذي جعلة 
الخالق في حرکاتهاء کان وچودنا ووجود ما هاهشا محفوظا بهاء حتى إنه لو توهم 
ارتفاع واحد منهاء أو توهم في غير موضعه» أو على غير قدرهء أو قي غير السرعة التي 

جعل الله فيه لبطلت الموجودات التي على وجه الأرض. وذلك بحسب ما جعل الله 
في طباعها من ذلك وجعل في طباع ما هاهنا أن تشأثر عن تلك. وذلك ظاهر جدا في 
الشمس والقمرء أعني تأثيرهما فيما هاهناء وذلك بين في الياه والرياح والأمطار والبحار. 
ويالجملة في الأجسام المحسوسة. وأكثر ما يظهر ضسرورة وجودها في حياة النبات وفي 
كثير من الحيوان بل في جميع الحيوان يأسره. 
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]۳١١[‏ وأيضا فإنه يظهر أنه لولا القوى التي جعلها الله تعال ف أجسامنا من 
التغذي والإحساس لبطلت اأجسامناء ٦ں‏ كما نجد جالينوس وسائر الحكماء يعسترقون 
بذلك» ويقولون: لولا القوى التي جعلها الله في أجسام الحيوان مدبرة لها لما أمكن في 
آجسام الحيوان أن تبقی ساعة واحدة بعد ايجادها. 

]۳١[‏ وتحن نقول: إنه لولا القوى التي في أجسسام الحيوان والتسات والقوى 
السارية في هذا العالم من ^ حركات الأجرام السماوية لا أمكن أن تبقى أصلاء ولا طرفة 
عين. فسيحان الألطيف الخبير. وقد نبه الله تعالى على ذلك في غير ما اة من اسه 
فقال تعالى : «وسخر لكم الليل والتيار والشمس والقسر» (التحسل .)١۲‏ وقولىه تعصالى: 

«قل أرأيتم إن جعل الله عليكم الليل سرمدا إلى يوم القيامة» الآية(=«من إله غير الله 
ياتیکم بضياءء أفلا تسبعون» القصص .)۷١‏ وقوله تعالىء «ومن رحمته جعل لكم الليل 
والنهار لتسكتوا! فيه ولتبتغوا! من فضله» (رالقصصس۷۳). وقوله تعالی : «وسخر لسم مسا في 
السموات وما في ” الأرض جميعا منه» (الجاثية .)١١‏ وقوله: «وسخر لكم الشمس 
والقمر دائبين وسخر لكم الليل والنهار» (إبراهيم ۳۳). إلى غير ذلك من الآيات الستي في 
هذا المعتى. ولو لم يكن لهذه تأثير فيما هاهنا لا كان في * وجودها حكمة امتن بها 
عليناً. ولا جعلت من النعم التي يخصنا شکرها. 


lly [PY]‏ الجواب الثاني فإنا نقول: إن الموجسودات الحادشةء منها ما هي 
جواهر وأعيانء ومتها ما هي حركات وسخونة وبرودة وبالجملة أعراض. فأسا الجواهر 
والأعيان فليس يكون اخترإعها إلا عن الخالق سبحانه. وما يقترن بها من الأسباب 
فإنما يؤثر في أعراض تلك الأعيان لا في جواهرها. مثال ذلك أن المنى إنما يفيد من المسرأة 
أو دم الطمنت حرأارة فقط » وأما خلقة الجنين ونقسه التي هي الحياة إا امعطسي لوا 
الله قبارك وتعالى. كذلك الفلا إنما يغسل في الأرض تخميرا وإصلاحا ‏ ويبذر فيها 
الحب. وآما المعطي لخلقة السنبلة فهو الله تبارك وتعالى. 
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]۳١۶١[‏ غفاذن: على هذا لا خالق إلا الله تعالى: إذ كسانت المخلوقات في الحقيقة 
هي الجواهر. والى هذا المعنى أشار بقوله تعالى: «يا أيها التاس ضرب مشل فاأاستمعوا 
له » إن الذين تدعون من دون الله لسن يخلقسوا ذبابا ولو اجتمعوا له وإن يلبهم 
الذباب شيا ل يستنقذوه مته »> ضعق الطالب والمطلوب» (الحم .)۷١‏ وهذا هسو الذي 
رام أن يغالط فيه الكافر إبراهيم عليه السلام حين قال: «آنا أحيسي وأميت» (البقرة 
۸). فلما رأى إبراهيم عليه السلام أثه لا يفيم هذا المعلى ائتقل معه إلى ديسل قطعبه 
به فقا : «قان الله ياڻي بالشمس من المشرق فأت بها من الُغرب» (نغس الاية). 

[۵] وبالجملة فإذا فهم الأمر هكسذا في الشاعل والضائق»› لم يسرض مسن ذلك 
تعارض لا في السمح ولا قي العقل. ولذلك ما نرى أن اسم الخالق أخص بالله تعالى من 
اسم الفاعل» لأن اسم الخالق لا يشركه فيه المخلوق »› لا باستعارة قريبة ولا بعيدة: إذ 
كان معنى الخالق هو المخترع للجواهر. ولذلك قال تعانى: «والله خلقكم وسا تعمشسون» 
(الصافانت .)4٦‏ 

[۸- إبطال الأسباب: إبطال للحكمة والعلم ] 


› وينبغي أن تعلم أن من جحد كون الأسباب مؤثرة بإذن الله في مسبباتها‎ ]۳١١[ 
› أنه قد أبطل الحكمة وأبطل العلم. وذلك أن العلم هو معرفة الأشياء بأسبابهاردالفاعلة)‎ 
والحكمة هي المعرفة بالأسباب الغائية  . والقول بإنكار الأسباب جملة ”“ قول غريب‎ 
جدا عن طباع الناس. والقول بنقي الأسباب في الشاهد لیس له سسبیل إلى إثبات سبي‎ 
فاعل في الغائب» لان الحكم صلى الغائب من ذلك إنما يكون من قبل الحكم بالشسأهد.‎ 
فهؤلاء لا سبيل لهم إلى معرفة الله تعالی: إن يلزمهم ألا يعترفو! بان كل فعل له فاعل.‎ 

[۷] وإذا كان هذا هكذاء فليس يمكن؛ من إجماع المسلمين على أنه لا 
فاعل إلا الله سبحانهء أن يفهم نفي وجود الفاعل بَتة قي الشاهد: إذ سن وجود 
القاعل ق الشاهد استدللنا على وجود الفاعل في الغائب ر۷إى. لكن ا تسقسرر عندنا 


(أ) بت ملد. ٣لغائية"‏ ().يت. ملز . أفيف هو 
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الغائب تبين لناأ من قبل المعرفة بذاشه أن كل سا سواه فليس قاعلا إلا بإذئه وعن 
مشینته . 

[۳۹۸] فقد تبين من هذا على أي وچه يوجد لناً اكتساب. وان من قال پأاحد 
الطرفين من هذه المسألة فهو مخطي» كالعتزلسة والجبرية. وأمسا المتوسسط الذي تسروم 
الاشعرية أن تكون هي صاحبة الحق بوجوده»؛ فليس له وجود أصلا. إذ لا يچملون 
للإتسآن من اسم ال" کتساب إل الفرق الذي يدركه الإأنسأان بين حركشة يده عسن الرعشة 
وتحريك يده باختياره. قإنه لا معشى لاعترافيم بهذا الضرق إذا قالوا: إن الحركشين 
ليستا من قينا لآنه إذا لم تکون“ من قبلتاء فليس أنا قدرة على الامتناع متیی) © 
فتحن مضطرون. فقد استوت حركة الرعشة والحركة التي يسمونها كسبية في المعضى. 
ولم يكن هنالك فرق إلا في اللفظ فقط والاختلاف في اللفظ ليس يوجب حكما في الذوات. 
وهذا كله بين بنفسه. فلنسر إلى مأ بقي علينا من السائل التي وغدتا بها. 


[4-مسألة الجور والعدل ۲ 

17 ] السالة الرايعة: ف الجور والعدل. وقد ذهبت الأشعرية في العسدل والجور 
في حق الله سيحانه إلى رآي غریب جدا تي العقل والشرع. أعني : نها صرحت من ذلك 
بمعنى لم يصرح به الشرع» يل صرح بضده. وذلىك اسم الوا : إن الغائب في هذا 
بخلاف الشاهد. وذلك أن الشاهد» زعمواء إنمأً اتصف بالعدل والجورء لكان الحجر 
الذي عليه في أفعاله من الشريعة. فمتى فعل الإنسان شيئًا هو عدل بالشرع» كان عسدلا. 
ومن فمل ما وضع الشرع أنه جور فهو جاثر. قالوا: وأآما من ليس مكلفا ولا داشلا تحت 
حجر الشرع » فليس يوجد في حقه فعل هو جور أو عندل» بل كل أفعاله عدل 
(«/ف. والتزمواً أنه ليس هاهنا شيء هو في نفسه عدل» ولا شيء هو في نغسه جور. 


(أ ف جميح اسع : "تكن یی . یں بت "منیا" کا : ”مٹپما". 
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]۳۲١[‏ وهذا في غاية الشناعة. لأنه ليس يكون هاهنا شيء هو في تفه خير ولا 
شيء هو في نفسه شر. فان العدل محروف بنفسه أنه خير وأن الجور شر فيكون الشرك 
يالله ليس في نفسه جورا ولا ظلماء إلا من جهة الشرع. وآنه لو ورد الشرع بوجوب 
اعتقاد الشريك له لكان عدلا. وكذلك لو ورد بمعصيته لكان عدلا. وهذا خلاف المسموع 
والمعقول. 

]۳۴١[‏ ما السموع فإن الله قد وصف نفسه في كتابه بالقسط ونشى عن نفسه 
الظلم. فقال تعالى : «شهد الله أنه لا إله إلا هو واللائكة وأوئوا العلم قائما بالقسطه رآل 
عمران 4۸). وقال تعائی: «وما ريك بظلام للعبيد» أل عمرأن 1۸۲ وقال: «إن إلله لا 
بظلم الناس شيئا ولكن الئاس أنفسهم بظلمون» (يونس .)4٤‏ 

١‏ قإن قيل: فما تقول في الإضلال للعبيدء آهو جور أم عدل؟ وقد صرح الله 
ق غير ما آي من کتابه أنه يفل ويهدي. مشل قوله تعسالی: «فيضل الله سن يشاء 
ويهدي من يشاء» (إبراهيم .)٤‏ ومثل قوله: «ولو شئنا لاتينا كل نفس هداها» (السجدة 
۳( 

۳۲۳7 قلنا: هذه الآيات ليس يمكن أن ثحْمّل على ظاهرها. وذلك أن هاهنا 
آیانت كثبرة تعارضها بظطاهرهاء مشل الایات التي نفى فيها سبحاثه عسن نفسه 
الظلم. ومثل قوله تعالی : «ولا يرضی لعباده الكغر» (الزمر۷) وهو بين أنهء إذا لم يسرض 
لهم الكشرء أنه ليس يضدهسم. وما تقوله الأشعرية من آنه يجوز على الله أن يفعل 
ما لا پرضاه أو یآمر بما لا يريده» فنعوذ بالله من هسذا الاعتقاد في الله سسيحانه. 
وهو كفر. 

]۳۲١[‏ وقد يدلك على أن الناس لم يضلو؛ ولا خلقوا للضلال» قوله تعالى: «فاقم 
وجهك للدين حنيفا. فطرة الله التي فطر الناس عليها» (الروم٠).‏ وقوله: «وإذ آخذ 
1y‏ من بني آدم من ظهورهم» الآية(د... «من ظهورهم دريتهم وأشهدهم على نض هم الست 
پربکم؟ الوا : بلى اشهدنا. أن تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا شافلين» الأعراف .)۷١‏ وقول 
النبي صلى الله عليه وسلم: "كل مولود يولد على الفطرة". 

[۳۲۵] وإذا کان هذا التعارش موجودا وجي الجمح بینهما على نحو ما يوجبه 
العقل (۹۸/ی. فنقول: ما قوله تعالی: «یضل من يشاء ویهدي من یشاء»(شاطر ۰)۸ 


فهي المشيئة السابقة التي اقتضت أن يكون في أجناس الوجودات خلق ضالون. أعسني : 
مهيئين للضلال بطباعهم» ومسوقين إليه يما تكنفهم من الأسباب المضلة من داخل ومن 
خارے. وآما قوله : جولو شنا لآتينا كل نفس هداهسا» معناه: لو شاء ألا يخلق خلقا 
مهيئين أن يعرض لهم الضلال ؛ إما من قبل طياعيم وإما من قبل الأسباب التي مسن 
خارج» أو من قبل الأمرين كليهماء لفعل. ولكون خلقه الطباع في ذلك مختلقة عرش 
أن تكون يعض الاآيات مضلسة لقوم وهداية لقومء لا أن هذه الاأيأات مما قصد بها 
الاضلال. مثل قوله تعالی: «یضل به کثیرا ویهدي به کثیرا وما يضل به إلا الفأاسقین» 
(البقرة .)۲١‏ ومثل قوله تعالى : «وما جعلقا الرؤيا التي أريناك إلا فتنة للشاس والشجرة 
اللعونة في القرآن» (الإسراء٠‏ ٠)؛‏ ومثل قوله في أثر تعديده ملائكة الثار: «كذلك يخسل 
الله من يشاء ويهدي من يشاء» (المدثر؟١).‏ أي أنه يعرض للطبسائع الشريرة أن تكون 
هذه الآيات في حقهم مضلة كما يعرض للأبدان الرديئة أن تكون الأغذية النافسة مضرة 
بھها. 

]۳۲١[‏ قإن قيل فما الحاجة إلى خلق صنفب من الخلوقأت يكوضون بطباعهم 
مهيثين للضلال » وهذا هو غاية الجور؟ . 

قيل: إن الحكمة الإالبية اقتضت ذلك. وأن الجور كان يكون في غير ذلك. وذلك 
أن الطييعة التي منها خلق الإنسان» والتركيب الذي ركب عليه » اقتضى أن يكون بعض 
التاس» وهم الأقل شرارا بطباعهم. وكذلك الأسباب المترتبسة سن ضار لهداية الاس 
لحقها أن تكون لبعض التاس مضلة وإن كائت للأكثر مرشدة. 

[۷] فلم يکن بد» بحسب ماء ثقثضيه الحكمة» مسن أحد أمريسن: إما أن له 
يخلق الأنواع التي توجد فيها الشرور في الأقل والخير في الأكثرء فيعدم الضير الأكثر 
بسبب الشر الأقل. وإما أن يخاق هذه الأنواع فيوجد راض فيها الخير الأكثر مع الشر 
الأقل. ومعلوم بنفسه أن وجود الخير الأكثر مع الشر الأقل أفضل مسن إعدام الخير 
الأكثرء لكان وجود الشر الأقل. 

[۳۲۸] وهذا السر من الحكمة هو الذي خفي على الملائكة حين قال الله سبحانه 
حكاية عنهم» حين أخيرهم أنه جاعل في الأرض خليقة » يعني ٻني آدم» «قالوا 
أتجعل فييا من يفغسد فيها ويسفك الدماء ونحن نسيح بحمدك» إلى قوله «إني أعلم مأ 
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لا تعلمون» (=« تسبح بحمدك وتقدس لك؟ قال : إئي أعلسم» (البقرة .)٠١‏ يريد أن العم 
الذي خفي عنوم هو أنه ذا كان وجود شيء من الوجودات خيرا وشراء وكان الضير 
غلب عليه » أن الحكمة تقتضي إيجاده لا إعدامه. 

[۲۹] فقد تبين من هذا القول كيف يئسب إليه الإضلال مع العدل ونفي الظلسم. 
ونه إثما خلق أسباب الضلال» لأنه يوجد عنها غالبا الهداية أكثر من الإضلال. وذلك 
أن من الموجودات ما أعطي من أسباب الهداية أسبابا لا يعرض فيها إضلال أصلاء 
وهذه هي حال الملائكة. ومنها ما أعطي من أسباب الهداية أسبابا يعرض فيها الإضلال 
في الالء إذ لم يكن في وجودهم أكثر من ذلك» لكان التركيب. وهذه هي حال الإثسان. 

١7‏ فان قيل» فما الحكمة قي ورود هذه الآيات المتعارضة في هذا المعنسى حشى 
يضطر الأمر فيها إلى التأويلء وأنت تنفي التأويل في كل مكان؟ 


[۳۳۹] قلتا: إن تفهيم الأمر على ما هو عليه للجمهور قي هذه المسألة اضطرهم إلى 
هذا. وذلك آنهم احتاجو! أن يعرفو! بأن الله تعالى هو الموصوف بالعدل وأنه خالق كل 
شيء٠‏ الخير والشرء لكان ما كان يعتقد كثير من الأمم الضلال : أن هأهنا إلهين؛ إلهسا 
خالقا للخي وإلها خالقا للشرء فعرفوا أنه خالق الأمرين جميعا. 

۳۳۲7 ] ولا كان الإضلال شراء وکان لا خالق له سواه وجب أن ينسب إليه كما 
يشسب إليه خلق الشر. لكن ليس ينبغي آن يفهم هذا على الإطلاق. ڏکن على أنه خالق 
للخير لذات الخيرء وخالق للشر من أجل الخير. أعتي: من أجل ما يقترن به من 
الخير. فيكون على هذا خلقه عدلا مته. 

۳۳۴7 ومثال ذلك أن النار خلقت لا فيها من قوام الوجودات التي مأ كان يصح 
وجودها لولاا وچود النار. لکن للشر عرض عن طبيعتها (دالناں) أن تفسد بعحض 
الو جودات. لكن إذا قوس بين ما يعرض عنها من الفساد الذى هو الشر: وسين مأ 
یعرض عشها من الوجودة الذي هو الخيرء » کان وجودها أفضل من عدمهاء قكان خيرا. 


(i)‏ , بث : "انوجود. 
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]۳۳٤[‏ وأما قوله تعالی : «لا يسال عما يفعل وهم يسالون» (الآنبياء ۲۴) فإن 
معثاه لا يقعل فعلا من أجل أنه واجب عليه أن يقعله. لأن من هذا شأئه» فيه حاجة 
إلى ذلك الفعل. ومسا كان هکذا فهو في وجوده پحتشاج إلى ذلك القعل: إأما حاجة 
ضرورية » وإما أن يكون به تصاما. والباري سبحانه بتنزه عن هذا المعنى. فالإثسان 
يعدل ليستفيد بالعدل خيرا قي نفسه» لو لم يعدل لم يوجد له ذلك الخير. وهو سسيحانه 
يعدل لا لأن ذاته تستكمل بذلك العدلء بل لأن الكمال الذي ف ذاته اقتضى أن يعدل. 

۴۳١3‏ فإذا فيم هذا المعنى هكذاء ظهر أنه لا يتصف بالعدل هلى الوجسه الذي 
يتصفب به الإنسأن. لكن ليس وجب هذا أن يقال إنه ليس يتصف بسالعدل أصلاء وأن 
الأفعال كلها [ تكون ] ف حقه لا عدلا ولا جوراء كما ظته المتكلمون. فان هذا إبطال إا 
يعقله الإأئسان » وإبطال لظاهر الشريعة. 

[۴۳] ولكن القوم شسعروا بمعنشسى ووقعوا دونه » وذلك أنه إذا فرضنا أنه له 
پتصف بمعدل أصلاء پطل ما يعقل من آن هاهنا أشياء هي في تغسها عدل وخيرء وأشياء 
هي في نفسها جور وشر. إذا فرضنا أيضا آنه يتصف بالعدل على جهة مايتصف به 
الاتسان» لزم أن يكون في ذاته سبحانه نقص. وذلك أن الذي يعدل فإنما وجوده رو۹اط 
هو من أجل الذي يعدل فيه وهو مأ هو عادل خادم لغيره. 

[۳۴۷] وينبغي أن تعلم أن هذا القدر من التأويل ليس معرفته ۵ واجبة علس 
جميع الناس» وإنما الذين © تجب عليهم هذه المعرفة هم الذين عرض لهم الشك في 
هذا المعثى. ولیس كل أحد من الجمهور يشعر بالعارضات التي في تلك العموصات. فصن 
لم يشعر بذلاك فقرضه اأعتقاد تلك العمومات على ظأهرها. 

[۳۳۸] وذلك أن إورود تلك العمومانت أيضا سيا آخر» وهو أنه ليس يتميز لهم 
المستحيل من المكن» والله تعالى له يوصف بالاقتدار على المستحيل. فلو قيل لهم في 
ما هسو مستحيل قي نفسه مما هسو عندهم ممكن» أعسثي في ظنوتهسم› ان أله له 
يوصف بالقدرة عليه تخیلوا © من ذلك نقصا في الباري سبحائه وعجز!. وذلك أن 


< كد: يزرز "معرفة . مل راچہه خصححه : مضرفتة. إل . ب :لذي ي لسر لرا : "فتخیلوا". 
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الذي لا يقدر على الممكن فهو عاجز. ولا كان وجود جميع الموجودات بريثشة من الشر 
ممکنا في ظن الجمهورء قال : » ولو شتا لآتيتا كل نفس هداها ولكن حق القول مني 
لأملآن جهنم من الجثة والئاس أجمعين؛ (السجدة .)١١‏ 

[۳۳۹] فالجمهور يفهمون من هذا معنى» والخواص معئی. وهو آنه ليس يجب 
عليه سبحاثه أن يخلق خلقا يقترن بوجودهم شر. فمعنى قوله: «ولو شنا لآتينا كل 
تقس هداها »> آي لو شثنا لخلاقنا لقا ليس يقترن بوچودهم شر»ء بل الخلق الذيسن هم 
خير محض. فتکون کل نفس قد أوتیت هداها. 

وهذا القدر في هذه المسألة كاف فلنسرإلى المسألة الخامسةء وهي القول في المعاد 
وأحواله. 

-١١ [‏ في المعاد واحواله ] 

]۳٤١‏ والعاد مما اتققت على وجوده الشراتع ؛ وقامت عليه البراهين عند 
العلماء ونما اسختاشت اشر ف سشة وجوده. ولم IE‏ ف الحقيقة في صغة وجوده 
وإنما اختلفت تي الشاهدات” ر٠۷/ى‏ التي مُتلَتٌ بها للجمهور تلك الحال الغائبة. 

3 ] وذلك أن من الشرائع من جعلنة روحاتياء أعثي؛ للذضوس. ومتها مسن 
جعله للأجسام والنقوس معا. والاتفاق قي هذه المسالة مبني على اتغاق الوحي في ذلك› 
واتفاق قيام البراهين الضرورية عند الجميع على ذلك. 

3 ] أعني : أنسه قسد اتسفق الكل على أن للإنسان سعادتسين: أخراوية 
ودنياوية. وانبثى ذلك عند الجميسع على أصول يعترف بها عشد الكل. منها أن 
الإنسان أشرف من كثير من الموجودات. ومنها أنه إذا كان كل موجود يظهر من أمره 
أنه لم يلق عبثاء وأنه إنما-خلق لفعل مطلوب منه» وهو ثمرة وجودهء فالإنسان 
أحرى بذلك. 


)٠*(‏ يقصد الغلاسغة. فقد شغلوا بممألة وجود النقس مستغلة عن البدن؛ منذ اثيوتان إلى العصر الحديث, 
(44) جع : شاهد. مقابل غائب: يعلي اختلفت الشرائع ف طريقة تمثيل ما يجري ف الآخرة من أحوال... 
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]۳٤۳[‏ وقد تبه الله تعالى على وجود هذا العنى في جميع الموجودات في الكتاب 
العريز فتال تعألى: «وما خاقنا الا © والأرض وما بينهما باطلاء ذلك ظن الذيسن 
كفرواء فويل للذين كفروا من الثأار» (ص ۷). وقال مثنيا على العلماء المعترفين بالغاية 
الطلوبة من هذا الوجود : «الذين يذكرون الله قياما وقعودا وعلى جنوبهيم» ويتفكرون 
في خلق السموات والأرض ربنا ما خلقت هذا پاطلا سبحانك فنا عذاب النسار» رآل 
عممران .)۹١‏ 

]۳٤٤[‏ ووجود الغاية في الإنسان أظهر متها في جميع الموجودات. وقد تبه الله 
سبحاته عليها في غير ما آية من كتابه فقال”: «أفحسيتم أنما خلقضاكم عبشا وأنكم 
إليتاً ل ترجعون» (المؤمتون .))١١‏ وقال: (أيحسسب الإانسسان اَن یسترٹ سسدی» 
رالقيامة .)٦‏ وقال : «وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون» (الذأريات ١٠)؛‏ يعني 
الجنس من الموجودات الذي يعرفه. وقال مثبيا على ظهور وجسوب العبادة سن قبل 
المعرفة بالخالق: «وما لي لا أعيد الذي فطرني وإليه ترجعون» (يس ۲۲). 

]٤۵[‏ وإذا ظهر أن الإئسان خلق من أجل أفعال مقصودة به ظهر أيضا أن هذه 
الأفعال يجب أن تكون نخاصة. لأنا نرى أن واحدا واحدا من الوجودات إنما خلق من 
جل الأقعل الذي يوجد فيه لا غیره؛ أعني الخاص به. وإذا کان ذلك كذنكف فیچسبب 
أن (٠۷/ض‏ تكون غاية الإنسان في آفعاله التي تخصه دون سائر الحيوان. وهذه أفعال 
النفس الثاطقة . 

]۳٤١[‏ ولا كائت الئفس الناطقة جرأيسن: جڙزء عملي وجسزء علسي؛ وچب أن 
يكون المطلوب الأول منه هو أن يوجد على كماله في هاتين القوتين. أعسنى القضائل 
العملية والفضائل النظرية . وأن تكون الأفعال التى تکسب الٹفس هاتين القضيلتين هی 
الخيرانت والحسثات › والتي تعوظقها هي الشرور والسيئات. ٠‏ 

]٤۷[‏ ولا كان تقرير هذه الأفعال أكثر ذلك بالوحي» وردت الشرائع بتقريرهاء 
ووردت مسع ذلك بتعريغها والحسث عليهسا. قسأمرت بالفضائل» ونهسست عن 
الرذائل» وعصرشت بالسقدار الذي فيه سعادة جميع الناس في العلم والسسل» أعصضني 


إل. جاء في جميع النسح "السعوات”؛ وسو تصحيف الفط الآية ر۸٣/۲۷).[ب)‏ بت ملد سقط "فقال". 
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السعادة المشتركة. فعرفت من الأمور النظرية ما لا بد لجميم الاس من معرفته» وهي 
معرفة الله تبارك وتعالى ومعرفة الملائكة ومعرفة الموجسودات الشريفة ومعرفة السعادة 
وكذلك عرقت مسن الأعمال القدر الذي تكون به النغوس فاضلة بالفضائل العملية. 
وبخاصة شريعتنا هذه فإنه إذا قويسست بسائر الشرائع وجد أنهسا الشريعة الكاملة 
بإطلاق. ولذلك كانت خاتمة الشرائم. 

7 ] ولا کان الوحي قد أنذر في الشسرائع كلها بأن النفس باقيسة» وقامت 
البراهين عند العلماء على ذلك ؛ وكائت النشوس يلحقها يعد الوت أن تتمرى من 
الشهوات الجسمانية؛ قان كانت زكية تضاعف زكاأؤهاً بتعريهاً مسن الشسهوات 
الجسمانية» وإن كانت خبيثة زادتها المفارقة(سللبدن) خبثا لأنها تتأذى بالرذائل التي 
اكتسبت» وتشتد حسرتها على ما فاتهاً من التؤكية عند مفارقتها البدن» لأنها ليست 
يمكذها الاكتساب إلا مع هذا البدنء وإلى هذا امقام الإشارة بقوله : «أن تقول نغضس يا 
حسرتي على ما فرطت في جثب الله وإن كشت لمن الساخرين» (الزسر ٠)٠٦‏ اتفقشت 
الشرأئع («جواب :ولا كان) على تعريف هذه الجال للناس راان وسموها السسعادة 
الأخيرة والشقاء الأ خير. 

]۳٤۹[‏ وا كانت هذه الحال ليس لها ف الشاهد مشال» وكان مقدار ما يدرك 
بالوحي منها يختلف في حق نبي نبي لتضأوتهم في هذا المعضى» أعني في الوحي› 
اختلفت الشرائع في تمثيل الأحوال التي تكون لأتفس السعداء بعد الموت ولأئفس 
الأشقياء. 

]۳٠١[‏ فمنها ما لم يتل ما يكون هنالك للنفوس الزكية من اللدة؛ وللشقية صن 
الأذى؛ء بأمور شاأهدة رت من الشاجد: المشاهد في الدنيا)» وصرحوا بأن ذلك كله أحوال 
روحانية؛ ولذات ملكية . (= ملائكية). 

[۳۵۹] ومنها ما اعد في تمثيلها بالاأمور المشاهدة» أعني نها مثلت اللذات 
المدركة هنانك باللذات الدركة هاهناء پحف أن في عذها ما يقترن بها من الأذى؛ ومشلوا 
الأڈى انڏي يکون هتالڭ بالآذى الذی يكون هأاهنا؛ بعد أن فوا عنه جتالك ما يقترن به 
هاهتا من الراحة مته : إما لآن أصحاب هذه الشراثع أدركوا من هذه الأحوال بالوحي ما 
لم يدركها أولشك الذين مئلسوا بالوجود الروحائي؛ وإما أنهيم رآوا أن التمثيسل 
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بالمحسوسات هو أشد تفهيما للجمهور. والجمهور إليها وعنها أشد تحركاء فأخبروا أن 
الله تعالى يعيد النغوس السعيدة إلى أجساد تنحم فيها الدهر كله بأشد المحسوسات 
نعيما» وهو مثلا الجنه. وه تعائى يعيد النغوس الشقية إلى أجساد تعأذى فيها الدهر 
کله» بأشد المحسوسات أڌی» وهو مثلا اثتار. 
[۴۲] وهده هي حال شریعتناً هده التي هي الإسلام في تمثيل هذه الحال. 
ووردت عندنا في الكتاب العزيز أدلة مشتركة الثصديق اللجميع في إمكان هذه الأحوال» 
إذ ليس يدرك العقل قي هذه الأشياء أكثرً من الإمكان في الإدراك المشترك للجميح. 

[۴۴] وهي كلها سن باب فياس إمكان وجود المساوي على وجود مساويه. 
أعني على خروجه للوجود. وقياس إمكان وجود الأقل والأصغر على خروج الأعظم 
والأكير تنوجسود: مشل قوله: رظ «وضرب لتا مغلا ونسي خلقه» الاآية قال من 
يحيي العظام وهي رميم؟ قل بحييها الذي أنشأها أول مرة» يس ۷۸ا-4/). قان الحجة في هذه 
الیأت هي من جهة قياس العودة على البدأة وهماً متسساويان. وف هذه الآية مع هذا 
القياس المثبدت لإمكسان العسودة كسر لشسبهة المعاند لهذا الرأي» يالفرق بين البداية 
والصودةء وهو قوله تعالى: الذي جحل لكم من الشجر الأخضر نارأ» (يسس *۸). 
والشبهة أن البدأة كانت من حرارة ورطوبة والعودة من برد ويبس» فعوندت هذه الشبهة 
پاتا تحس أن الله تعالى يخرج الضد من الضد ويخلقه بمنهء كما يخلق الشبيه من 
الشبيه. 

[] وأما قيأس إمكان وجود الأقل على وجسود الأكثر» فمشل قوله تعالى في 
الآية : «أوليس الذي خلق السموات والأرض بقادر على أن يخلق مثلهيم؟ بى وهو 
الخلاق العليم. » ( يس .)۸١‏ فهذه الآيات تضمنت دليلين على البعست وإبطال حجة 
الجاحد للبعث. ولو ذهبتا لتقصي الآيات الواردة في الكتساب العزيز ليذه الأدلة تطبال 
القولء وهي كلها من الجنس الذي وصقتا. 

]۴١١[‏ فالشرائع كلها كما قلنا متققة على أن للنغوس من بعد الموت أحوالا مسن 
السعأادة و الشقاء» ويختلفون ق تمتيل هذه ال وال وتفهيم وجودها للتاس. ويشبه أن 
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يكون التمثيل الذي في شريعتنا هذه أتم إفهاما لأكثر الناس» وأكثر تحريكا لنفوسسهم إلى 
ما هنالك. والأكثر هم المقصود الأول بالشرائم. 

]۴١١[‏ وأما التمثيل الروحاني فيشبه أن يكون أقل تحريكا لنغوس الجمهور إلى ما 
هثالك. والجمهور أقل رغبة فيه وخوفا له منهم في التمثيل الجسماني. ولذلىك يشبه أن 
يكون التمثيل الجسماني أشد تحريكا إلى ما هنالك من الروحائي. والروحائي أشد قبسولا 
عند المتكلمين المجادلين من الناس» وهم الأقل. 

[۷] ولیذا العنى تنجد آهل ۷ى الإسلام في فيم التمثيل الذي جاء في ملتنا 
ف أحوال العاد ثلاث فرق : 

- فرقة رأت أن ذلك الوجود هو بعيئه هذا الوجود الذي هاهتا من النعيم واللىذة 
أعني أنهم رأوا آثه وإحد بالجئس» وأنه إتما يختلف الوجودان يالدوام والاانقضاع› 
أعني أن ذلك داشم»ء وهذا منقطع. وطائفة رأت أن الوجود متباين. وهسذه انقسمت 
قسمین : 

فطائفة رأت أن الوجود الممثل بهذه المحسوسات هو روحاتي» وأنه إئما مُثّل يه 
إرادة البيان. ولهؤلاء حج كثيرة من الشريعة مشهورةء فلا معنى لتعديدها. 

- وطائغة رأت أنه جسماني لكن اعتقدت أن تلك الجسمانية الوجودة هنالك 
مخالفة لهذه الجسمانية » لكون هذه بالية وتلك باقية. ولهذه أيضا حجج من الشرع. 

]۳٥۸[‏ ویشیه ابن عپاس أن يکون ممن یری هذا الرأي؛ آنه روک غشه آنه قال 
ليس قي الدنيا من الآخرة إلا الأسماء. ويشبه أن يكون هذا السرأي هو أليق بالخواص؛ 
وذلك آن إمكان. هذا الرآي يثبني على أمور ليس فيها منازعة عثد الجميع: أحدها أن 
النفس باقية. والثاني أنه ليس يلحق عن عصودة النفضس إلى أجسام أخر المحال الذي 
يلحق عن عودة تلك الأجسام بعينها. 

]۳١۹[‏ وذلك أنه يظهر أن مواد الأجسام التي هاهنا توجد متعاقبة ومنتقلة مسن 
جسم إلى جسسم. وأعني أن المادة الواحدة بعينها توجد لأشخاص كشيرة في أوقات 
مختلفة. وأمثال هذه الأجسام ليس يمكن أن توجسد كلها بالقعل» لأن مادتها هي 
واحدة» مثال ذلك أن إنساتا مات واستحال جسمه إلى التراب واستحال ذلسك التراب 
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إلى تبات » قاغتذى إنسان خر من ذلك النيات› فكان منه مني ثولد منسه إنسسان أخسر. 
وأما إذا فرضت أجسام أخر فليس تلحق هذه الحال ر٢۷/ف.‏ 

]۳۹٠[‏ والحق في هذه المسألة أن رضن كل إنسان فيها هو ما أدى إليسه نظره 
قيهاء بعد أن لا يكون نظرا يفضي إلى إبطال الأصل جملةء وهو إتكار الوجود جملة., 
قان هذا الشحو من الاعتقاد يوجب تكفير صاحبه لكون العم بوجود هذه الحال لاإنسسان 
معلوما للناس بألشرائع والعقول. فهذا كله ينبني على بقاء النفس. 

[] قإن قيل: فهل في الشرع دليل على بقاء النفس أو تنبيه على ذلك؟ 

قلتا: ذلك موجود في الكتاب العزيز وهو قوله تعالى: « الله يتوشى الأتقفس 
حين موتها والتي لم تمت في منامها» الآيسةر=«في منامها فيمسك التي قضى عليها 
اموت ويرسل الأخرى إلى أجل مسمى» إن في ذلك لأيسات لقوم يتفكرون» الزمر .)٤١‏ 
ووجه الدليسل في هذه الآية أنه سوى فيها بين التوم والموت في تعطيل فعل النفس. فلو 
كان تعطل قعل التفس في الوت لفساد النفس لا بتغير آلة الئفس » لقد کان يجب أن 
يكون تعطل فعلها في النوم لفساد ذاتها. ولو كان ذلك كذلك لا عادت عند الانشباه 
على هيشتها. فلما كانت تعود عليهاء علمنا أن هسذا التعطل لا يحسرض لهسا لامر 
لحقها في جوهرهاء وإنما هو شيء لحقها من قبل تعطل آلتهساء وأنه ليس يلزم إذا 
تعطلت إلاآلة أن تتعطل النفس. والوت هو تعطل»ء فوإجب أن يكسون للالة كالحال في 
الثوم. وكما يقول الحكيم («أرسطنى : إن الشيخ لو وجد عينا كعين الشاب لابصر كما 
يبصر الشاب. 


[۲] فھسذا ما رأیتا أن ششبته في الكشف عن عقائد هذه الملة التي هسي 
ملتشا» ملىة الإسلام. وقد بقي علينا مما وعسدتا به أن ننظر فيمسا يجسوز مسن 
التأويل في الشريعة › وما لا يجوز وما جاز منه فلصن يجوز. ونختم به القول في هذا 
الكتاب. فذقو : 
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[ خاتمة: قانون التأويل ] 
ز۳۴ إن العائي الموجودة في الشرع توجد على خمسة أصشاف. وذلك أئها 
تئقسم أولا إلى صنفين؛ وينقسم الآخر منهما إلى أربعة أصناف. 

[۳۹4] فالصنف الأول (٣۷/ى»‏ الغير منقسم» هو أن يكون المعنى الذي صرح پهء 
هو يعينه العنى الموجود بنغسه. والصنف الثاني المنقسم هو أن لا يكون المعثى المصرح به 
في الشرع هو المعنى الوجود» وإنما أخذ بدله على جهة التمثيسل. وهذا الصنف ينقسم 
أربعة أقساأم : 

7[ ] آولها آن يكون المعنى الذي صرح بمثاله لا يعلم وجوده إلا بمقاييس بعيدة 
مركبة تتعلم في زمأن طويل وصتائع جمة. وليس يمكن أن تقيلها إلا الفطر الغائقةء ولا 
یلم أن الشال الذي صرح به فيا هو غير الممشلء إلا بمشل هذا اليعد الذي وصقنا., 

]۳١[‏ والثاني مقابل هڌاء وهو أن کون یعلم بعلم قريب مشه الأمران جميعاء 
أعني : کون ما صرح يه آنه مثال» ناذا هو مشال. 

[۳۷] والثالث أن يكون يعلم بعلم قريب أنه مثال لشيء ويعلم لماذا هو مشال 

[۳۸] والرایع عکس هذا وھو أن یعلم بعلم قريب ناذا هو مثال ويعلم بعلم بعيد 
آنه مثال. 

[۳۹4] فأما الصنف الأول من الصنفين الأولين ختأويله خطأاً بلا شك. 

3[ ۴ ] وأما الصنف الأول من الشاني» وهو البعيمد في الأمرين جميعاء فتأويذه 
شاص ف الرإسخين ف السلم: ول يجوز التصريم په لغير الراسخين. 

Al‏ وما المقاپل لهذا وهو القريیب ف الأمريسن› فشاو یه صو المقصود مته. 
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Lels YT‏ الصنف الشالث فضي اويه تو ۵ : لأن هذا الصشسف لم يات 
فيه التمثيل من أجل بعده على أفهام الجمهسورء وإنسا أشى فيه التمثيل لتحريك 
النقوس إليه. وهذا مثسل قوله عليه السلام: “الحجر الأسود يمين الله في الأرض"ء 
وغيره مما أشبه هذا مما يعلم بنفسه أو بعلم قريب أنه مثال» ويعلم بعلم بحيسد لماذا هو 
مشال. قإن الواجب في هذا ألا يتأوله إل الخواص من العلماء ”؟ . ويقال للذيسن 
شصروا آنه مثال؛» ولم سکونوا من اهل العلم لادا هو مثا : إما أنه من المتشاية باط 
الذي يعلمه العلماء الراسخون ©. وإما أن ينقل التمثيل فيه لهم إلى ما هو أقرب من 
معارفهم أنه مثال. وهذا كأنه أولى من جهة إزالة الشبهة التي في النفس من ذلك. 

۳۷۳7 والقانون ”“ وهو أقرب إل في هذا النظر- هو ما سلكه أبو حامد في 
كتاب "التفرقة"» وذلك بأن يعرف هذا الصنف رمن الثاس) أن الشيء الواحد بعيسنه 
له وجودات خمس: الوجود النذي يسمسيه أو حامد: الذاتي» والحسي ٠‏ 
والخياليء والعقلي» والشبهي. ”° فإذا وقعت السالة نظِر أي هذه الوجودات 


(ا٠)‏ مهز الغزالي بين " خمس مراتب" في الوجود: ) " الوجود الذاتي“ وهو يقع ”ضار الس 
والعقل ولكن يأخذ عنه الحس والعقل صورةء فيسمى آخذه إدراكا وهذا كوجود السسماوات والأرض 
والنيامت” الخ... ٣‏ "الوجود الحسي” وهو ”يتمشل ف القسوة اتباصرة من العين ممالا وجود له 
خارے العين فيكون موجودا قي الحس ولا يشاركه غيره ؛ وذنكٹ كما يشاهده النائم بل كما يشأهد 
الريض المتيقظ إذ تتىتل نه صورة: و وود نها شارجم نة ۳ "الوجود الخياي" وهو "صورة 
هذه المحسوسات إلا غايت عن حسك فإنك تقدر أن تخترع في خيالك صورة فيل وفرس وإن كنت 
مخمض عينيك”. ؛) "الوجود العقلي” وهو " أن يكون للشيء روح وحقيقة وسعنى فيتلقى العقل 
مجرد معثاه دون أن ثبت صورته ف یال او جس اھ خارج ؛ گك "اليد" غندما يقتصد بها الغدرة 
والبطضش" (٤...‏ ۴ الو جود الش هس * وسو ”ان یون تسس الشسيء موجچودا ا پصو ر لسك و 
بحقيقته لا في الخار ولا في الحس ولا في الخيال ولا في العقلل ولكن يكون شيئا اضر يشسبهه في 
شاصة من خواصه علي استحالة ثبوت نفس الخغضب لله ثعالى بوتا ذاتيا وحسسيا وخياليا وعقليا 
تزله عئی ثبوت صفة أخرى يصدر متها ما يصدر من الفضسب كإرادة العقاب". (الغزالي . قيصل 
التفرقة بين الإسلام والزتدقة. ضمن مجموعة رسائل الإمام الغزالي. ج ۳. دار الكتب العلمية . 
بیروت. ۱۹۸٩‏ ,. ص. ۱۳١‏ وما بعدها). 


أضغفنا في اتن عبارة "آم الصلف الثالث ففي تأآوراه تظر" لیستقیم بها حديث اين رشد هن الأصناف ١‏ في بقية 
الشسخ ضیف : “واعاً الصنف الثالنت غاامر ليس قبه کذلة .زس , س بت مزز : "الوا والسناء“ E28‏ 
س :نچا کّ اتن شج وة اتراسخون .ال سم بشکل اة "القانون”* بخط غریض. 
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الأريع هي أقنع عند الصنف الذي استحال عندهم أن يكون الذي عُنى به هو الوجود 
الذاتيء أعني الذي هو خاريء فينزل لهم هذا التمثيل على ذلك الوجود الأغلب على 
ظنهم [مکان وجودة. 

[4] وفي هذا النحو يدخل قوله عليه السلام: "ما من نبي لم أره إلا وقد رأيته 
في مقامي هذا حتى الجنة والثار“ ”ء وقوله : "بين حوضي ومنبري روضة من راض 
الجنة ومنبري على حوضي"” ”“. وقوله ”كل ابن آدم يأكله التراب إلا عجب الذثب 
فان هذه كلها تد تدرك بعل ” قريب أنها أمثال وليس يدرك اذا هي أمثال إلا بعلم بعيد. 
قیجب في هذا أن بنزل للصنف الذين شمروا بهذا من الئاس على اقرب تلك الو جسودات 
الأريع شبها. فهذا انحو من التاويل إذا استعمل في هذه الواضع » وعلى هذا الوجهء 
ساغ في الشريعة.وأما إذا استعمل في غير هذه المواضم فهو خطا. 

[] وآبو حامد لم یفصسل الأمسر في ذلك مشل أن يكون الوضع يعرف مضه 
الأمران جميعا بعلم بعيدء أعني كونه مثالا ولاذا هو مثال» فيكون هنالك شبهة توهم في 
بادئ الرأي أنه مثال» وتلك الشبهة باطلة. فإن الواجب في هذا أن تبطل تلىك الأشسيية 
ولا يعرض للتأويلء كما عرفناك في هذا الكتاب في مواضع (١۷إى‏ كثيرة عرض فيهأ هسذا 
الأمر للمتكلمين» أعني الأشعرية والمعتزلة. 

]۳۷١[‏ وأا الصنف الرايع» وهو المقابل لهذا وهو أن يكسون كونه مثالا 
معلوما” بعلم بعيدء إلا أثه إذا سلم أنه مثالء» ظهر عن قرب © لادا هو مثال ”ء 


أت غائغة ER‏ ا اقا ر إلى التاهء. ق ET‏ فقالث سيان الله ! ا 
E‏ ي نعم فقمت ح تي تجلاڼي ' شي فجعلت امب ها راسي اقات قبع اة َر وجل 
DEIEET LS‏ . ”ان تيء لم أك ريت إلا و رأيته في نقسايي ختي الجنة وافنار 
1 شل او فرت ل دري ای ر الت اء ء من دة ال الدجال قال ما 
RE ET‏ ل دري باينا قال اسا قيقول: م خد ر وك الله جانا 
ا تلاا فیقاز تم الحا د لتنا إن کذيت ِ اوقتا به. أا اماف أو 
اتاب u‏ دري آي ذلك قالب اسا فيقوك: ل تر سیت الئاس يقولون شیا فقتو" ' 
(4) البخاري حدثني إبراهيم بن المنذر حدثنا اس پن عياض عن عبيد الله عن خبيب بن عبد 
الرحمن عن حقص بن عاصم عن أبي هريرة رضي الله عثه أن رسول الله صلی الثه عليه وسلم 
قال: "ما بين بيثي ومثبري روضة من ريأض الجتة ومنئبري على حوضصي . 


i}‏ ہیں : 'بامر" (ب) یں ”معلوم" لإج). في بقية الخ عن قریب.. آل سد . سقط "مثال". 
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فقي تأويل هذا أيضا نظر: آعني مند الصنف الذين يدركون أنه إن كان مثالا فلماذا 

هو وليس يدركون أنه مثال إلا بشيهة وأمر مقع ٠‏ إذ ليسوا من العلماء الراسخين في 
العلم. فيحتمل أن يقال إن الأحفظ بالشرع ألا تتأول هذه وتبطل عند هؤلاء الأمور التي 
ظتوا من قبلها أن ذلك القول مثال» وهو الأولى. ويحتمل أيضا أن يطلق لهم التأويل لعَوة 
الشبه الذي بين ذلك الشيء وذلك المثل به. إلا أن هذين الصتفين مشى بی التأويل 
فیهما تولدت منها اعتقادات غريبة ويعيدة مسن ظاهر الشريعة» وربما فشت فاأنكرها 
الجمهور. وهذا هو الذى عرض الصوفية ون سلك من العلماء هذا المسلك. 

[۴۷۷] ولا تسلط على التأويل في هذه الشريعة من لم تتميز له هذه المواضسع› ولا 
تميز له الصنف من الئاس الذين يجوز التأويل في حقهم اضطرب الأمسر فيها وحدث 
فيهم فرق متباينة يكغر بعضهم بعضا. وهذا كله جهل بمقصد الشرع »> وتعد عليه. 

[۳۷۸] وآنت فقد وقفت من قولنا على مقدار الخطاً الواقع سن قبل التأويل. 
وبودتا أن يتفق لتا هذا الغرض ف جميسع أقشاويل الشريعة. أعسني أن نتكلم فیها بما 
ينبغي أن يژول أو لا يؤول؛ وإأن اول فعند من يوو أعني في جميح اللشكل الذي ق 
القرآن والحديث؛ وتعرف رجوعها كلها إلى هذه الأصناف الأربحة. 

[۹3] والغرض الذي قصدناه في هذا الكتاب فقد انقضى. وإنما قدمتاه لأتا رأيناه 
أهم (رءب/ش الأغشراض المتعلقة بالشرع. والله الموشق للصواب والكقيل بالثواب بمذه 
ورحمته. 


[ ۳۸۰ وکان اقرا مله ي سئة تشمس وسيعين وخمسماتة, 
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فهارس 


“١‏ فهرس الایات 

لیس کمثله شيء" ر( الشرری )۱١‏ ص ۲١‏ 

- 'واحصی کل شيءَ عددا" ران ۲۸) ص ۲۲ و ١ه‏ 

ل إنه إلا هو أي اليو م: لا تأحذه سنة ولا نوم " (البقرة 2 ) ص ٤۷‏ 

"يطعم ولا يطعم" ر الأنعام ١‏ ) ص ٤۷‏ 

والذين جاعوا من بعدهم يقولون ربا اغفر لا" (الحشر )٠۰‏ ص ٤4٩‏ 

~ ' وتزعتا ما فی صدورهم من غلء واا على سرر متقاہلین" (ا جر )٤۷‏ ص +٤۹‏ 

- "نما آمرہ إذا آراد شیعا أن یقول له کن فیکرن " ریس ۸۲) ص ۲× 

'کونو! قرامین بالقسط " رالنساء ۸۵ا) ص ٣ه‏ 

- "حالدین فیها ما دامت السموات والأرض إلا ما شاء الله ”إهود )٠ ٠۸‏ ص ٣د‏ 

- ايوم كملت لكم دينكم وآممت عليكم نعم" رالائدة ۳) ص ٥۹‏ 

- " أفلا يترون إلى الإبل كيف حلقت. والى السماء كيف رفعت" (الغاشية ۷ - )۲١‏ 
صا 

- إن في حلق السموات والأرض واعتلاف اليل والنهار" رآل عمران )٠۹١‏ ص ٠١‏ 

"أفرأيتم ما منوت أأنتم تخلقونه وآم تحن الفالقون" رالواقعة ۸هد “ ۹د) ص ٦١‏ 

- "يا أيها الئاس اعبدوا ربكم الذي حلقكم والذين من قيلكم" رالبقرة ۴۲-۲۱۲) ص ١١٠١‏ 

س اق الله شلف فاطر السموإت" ازإبرأحيم )١ ١‏ ص ۲ 

- "ولغن سالتهم م على السموات وإالأرض ليقولن الله" رلقمان )۲١‏ ص ٠١١‏ 

- "وكذلك نري إبراهيم ملكوت السموات والأرض" (الأتعام د۷) ص ه١٠‏ 

- "شهد الله آنه لا إله إلا هر واللانكة وأولوا العلم قائما بالقسط" رآ عمران )١۸‏ ص٤٠1٠‏ 

- "ا قولنا لشيء إذا آردناه آن نقول له کن فیکون" رز النحل )٤۰‏ ص۱۹١۱‏ 

- "واتقوا الله ویعلمکم الله" (البقرة ۳۸۲) ص ١١۷‏ 

"والذين جاهدو! فينا لنهدينهم سبلا" (العدكبرت 4 س 1١۷‏ 

- "إن تتقو! الله چجعل لکم فرقانا" (الأنفال ۲۹) ص۷٠١‏ 

"إن الین تدعون سن دون الله لن جخلقرا ذبابا ولو اجحتمعو! له" راسج ۷۳) ص۹١‏ 

- "الم عل الأرض مهادا. والبال اوتادا" رالا ٦-٦‏ ۱) ص١۲۰١‏ 

- تبارك الذي جعل ثي السماء بروجا وجعل فيها سراجا وقمراً منيرا" (الفرقان 1١‏ ص ١۲١‏ 

"فلينظر الإئسان إلى طعامه (عغیس ۲-۴۲۴) ٠۲١‏ 

فليدظر الإنسان مِم حلق. حلق من ماء دافق" (الطارق ٠‏ - 1) ص ٠١١‏ 

"افلا ينظروب إلى الإابل كيف علقت" رالغاشية ۰-۱۷ ۲) ص١٠۲١‏ 

"یا ايها الئاس ضرب مثل فاستمعوا! له" رحج ۷۳) ص۲۰١‏ 

"إلى وحهت وهي للذي فطر السموات والأرض" (الانعام ۷۹) ص١١٠‏ 

ُا يها الاس اعيدوا! ربكم الذي علقكم والذين من قبلكم' إاليقرة ١‏ )س ١‏ 

"وآية شم الأرض اليتة أحييتاها وأحرجنا منها با فمنه يأكلون" ( یس ۳۳) ص ٠۲١‏ 


إ 


۱ 
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"الڈین یذ کرون الله قیاما وقعودا وعلی جنوبهم ویتفکرون" رآل عمران ۱۹۱) ص۱۲۱ 
- "ولذ أحذ ريك من بی آدم من ظهورهم ذريتهم" الأعراف )٠۷۲‏ ص١١٠٠‏ 

- "شهد الله آته لا اله إلا هو واللائکة واولو! العلم" (آل عمران ۱۸) ص۱۲۱ 
-“ " وات من شيء إلا يسبعم حمده» ولکن لا تفقهون تسبيحهم" (الاسراء ٤ ٤‏ ) ص۱١۲١‏ 
"لو کان فيهما آهة إلا الله لفسدتا" رالانبیاء ۲۲) ص٣۲١‏ 

س "ما اخد الله من ولد وما كان معه عن إله" رالؤمنوت )4١‏ ص۳٣۲‏ ! 
- "قل لو كان محه آلهة كما يقولون إذن لابتغرا إلى ذي العرش سبلا" (الإسراء۲ ٤‏ ) ص۲۳١‏ 
- "وسع كرسيه السموات والأرض ولا يوده حفظهما" (البقرة ١١‏ ۲) ص ١١٤‏ 
"آلا يعلم من خحلق وهو اللطيف البير" (الك )۱٤‏ ص ٠۲۹‏ 
س "وما تسقط من ورقة إلا يعلمها " رالانعام )5٩‏ ص١٠١٠‏ 
- اوسا کان ربلف نسیا" (مریم )٤‏ ص۱۳۰ 
- "نا قرلنا لشیء إذا اردنا أن نقول له کن فیکرن" (التحل ۰ )٤‏ ص٣١۳‏ 

- ”وما کان لبشر ان یکلمه الله إلا وسا" (الشوری ۹د) ص١۳١‏ 

"وکلم الله موسی تکلیما" (رالنساء )۱٦4‏ ص۱۳۲ 
~ "یا یت لِم تعید ما لا یسمع ولا یبصر ولا يعن عنلك شيعا" (مریم )٤۲‏ ص٣۲۳‏ 

- "أفتعبدون من دون اللہ ما لا پنفعکم شيعا ولا يض رکم" (الانبیاء )٦٦‏ ص ٠١١‏ 

“قد كفر آلذين قالوا إن الله ثالث ثلائة" والائدة ۷٣۳‏ ص٤۳١‏ 
- ليس کمثله شيء وهو السمیع البصیر" (الشوری )۱١‏ ص٣١١٠‏ 
"فمن شلق کمن لا بخلق "رالحل ۱۷) ص۱۴۹ 
"وو كل على اني الذي لا عوت" (الفرقان 5۸) ص ۳۷ 
= "لا تأده مسك و نوم" (البقرة دد س ١ ۴٣۷‏ 

- "علمها عند ريي في کتاب لا یضل رب ولا ينسی" (طه ۴د) ص۱۳۷ 

"لحل السموات والأرض اکر من حلق الاس" رغافر ۷د) ص ۱۳۸ 

"فطرة الله الي فطر الداس علیها لا تبدیل لق الله "رالروم ۳۰) ص۴۸٣١‏ 

إن الله عسك السموات والارض آن ترولا" رفاطر )٤١‏ ص۸٣۱‏ 

~ "ولا يوده حفظهما وهو العلي العطيم" (البقرة ٥۵‏ ۲) ص۳۸١‏ 

- "اينما تولو! فشم وجه الله" (البقرة .)۱١ ١‏ "ید الله فرق آیدیهم" (الشتح )٠١‏ ص۸٣‏ 
- " إنا ألزلناه في ليلة مباركة" رالدحان )٣‏ ص٠٤‏ ؟ 

- "إليه يصعد الكلم الطيب والعمل الصالم" (فاطر )٠١‏ ص١٤١‏ 

- "تعرج الملاتكة والروح إليه "(العارج )٤‏ ص١٤١‏ 

س "وجاع ربك واللل صفا صفا" الجر ۴۲) ص ١::‏ 

- "ويسالونك عن الروح قل الروح من أمر ريي" (الاسراء ۸۵) ص١٤١‏ 

ري الذي سي وکيت» قال آنا ا حي ومست" ابقر د ۸ھ ) ا:٤‏ ؟ 

الله نور السمو ابت والأرض " زالنور د )٣‏ ص ٤٢‏ 

- "ومل عرش ربك فوقهم يومعذ ماثية" (الاقة 1۷) صد ١ ٤:‏ 

- " يدير الأمر من السماء إلى الأرض ثم يعر ج إليه "(السجدةة) ص د٤١‏ 

تعرج الملاقكة والرو ح إليه" والمعارج ١ ٤١ص )٤‏ 

- "اأينتم من في السماء أن خسف بكم الأرض فإذا هي تمور" ولك )١‏ ص د٤ ١‏ 

- "كلق السموامت والأرض !كير من ححلق الناس" رغافر ۷د) ۷ء ١‏ 
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- "وما يضل به إلا القاسقين" رالبقرة )۲١‏ ص ١١۸‏ 

~ 'قأما الذين في قلربهم زيغ فيتبعون ما تشابه منه ايتغاء الفتنة" (آل عمران۷) ص۸٤‏ ! 

= لا تدر که الأبصار وهر يدرك الا يسار" (الأنعام ۰۴ ۱) ص۳٥۱‏ 

أل عل الأرض مهاد والحبال اوتادا" ر التبا )١ ٦-٦‏ ص۹۳ 

. و عا السماء سترفا فوشا" (آلاًنبياء ۲ صد ٦‏ 

- آم تروا کی حل اله سبع ماوات طباقا" (ثوح ۱٥‏ -۱۷) ص٣۱۹‏ 

- "الذي حعل الأرض فراشساء والسماء ياء (البقرة )۲١‏ ه٦١‏ 

"صنح الله الذي آتقن کل شيء" (النمل ۸۸) ص۸٣۱‏ 

ما تری في حلق الر حن من تفاوت" (اللاف۳) ص ۱۹۸ 

- "ثم استوى إلى السماء وهي دان" رفصلت )١١‏ ص ١۷١‏ 

" وکان عرشه على لاء" (همود ۷) ص۱۷۲ 

- "إن ربكم الله الذي حلق السمرات والأرض في ستة آياء" (الاعراف ٤د‏ ص۷۱ 

'وقالوا لن تومن لك حتی تفجر لنا من الأرض پنبوعا" (الإسراء ۰ 4۳-۹) ص۷۸١‏ 

~ "وما منعنا أن نرسل بالآیات إلا أن كذب بها الأولرت' رالإسراء 5۹) ص۷۸ ! 

- "قل لقن احتمعت الائس وان على أن ياترا سمشل عذا القرآن "ر الاسراء ۸۸م ص۱۷۸ 

'فاتوا یعشر سور مله مفازیات"' (هود ۲۳) ص۱۷۸ 

"زئ أوحینا إلیلٹ كما اوحینا إلى توح والتبیین من بعده" (النساء ۷٤ - ۱٦1۳‏ ۱) ص١۸١‏ 
یا آیھا الاس قد جاءکم برهان من ربک " زالنساءء ۷ ۱) ص۱۸۰ 

- "یا آیھا الاس قد جاء کم الرسول باحق من ریم " (النساء4۷۰) ص ۸۰ 

- "لكن الراسحون ي العلم مدهم والمؤمنون يومنون ما آنرل" (الدساأء )1١۲‏ ص ٠۸١‏ 
- "لکن الله يشهد عا أنرل ليك أثرله بعلمه واللانکة یشهدون" راللساء ٦7‏ ۱) ص۸۰١‏ 

- “ قل ما كدت بدعا من الرسل" والأحقاف 4) ص ۸٠١‏ 

- "وما کلت تتلوا من قبله من کتاب ولا تخطه بیمیتات" (العنکبوت )٤۸‏ ص۱۸۳ 

- "هو الذي بعث ل الأميين رسولا مهم" (اللحمعة ۲) ص۸۳١‏ 

- "الذين يتبون الرسول البي الامى "ر الأعراف ۷د ا) ص٣۸‏ 

- "قل یا آیها الداس اني رسول الله إلیکم جیا" (الأعراف 5۸ ص٤۱۸‏ 

- "انا کل شيء حلقتاه بقدر" (القمر )£٩‏ ص۸1١‏ 

سد وکل شيع YE‏ مقلار" ار عد (A‏ ص کر 

- "ما أصاب من مصيبة في الأرض ولا في آنفسكم إلا في کتاب" رادید )۲٢‏ ص۸1١‏ 

'اویوبقھن ما کسیوا ویعف عن کیر" (الشرری٤۳)‏ ص ۱۸١‏ 

- "ذلك عا کسبت آیدیکہ' زالشرری ۳۰) ص۸ 

- "والذین کسبو! السیثات ‏ (یوئس ۲۷) ص ۸٦‏ 

س لیا ما کسہت وعلیها ما ! کتسیت (البقرة )۲۸٦۹‏ س1۸ 

- "وما مود فهدیناهم فاستحیوا! العمی على المدی" (فصلت ۱۷) ص٣۸۹١‏ 

- "ارا اصابتکم مصیبة قد اصبتم مٹلیھا قلتم انی هذا" آل عمران )۱٦ ٥‏ ص۱۸۹ 

- "وما أصابکم يوم التق امعان فیإذن اله" (آل عمران )۱١١‏ ص ١۸ا‏ 

"ما أصايك من حسنة فمن الله وما أصابك من سيعة فمن تفلف" رالساء ۷۹ ) ص 1۸۷ 

~ "قل کل من عند الله" ل التساء ۷۸) ص۱۸۷ 

- "له معقبات من بین يديه وسن حلفه جحفظوته من آمر الله" (الرعد 1 ) ص ۱۸۹ 
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- "قل لا يعلم من ف السموات والأرض الغیب إلا اله" (الٹمل )٦۵‏ ص۸۹١‏ 
"وعنده مقاتح الغیب لا یعلمها إلا هو“ (الأتعام )٩‏ ص ٠۹۰‏ 

- "وسر لکم اللیل والنهار والشمس والقمر' (الحل ۱۲) ص۹۲٠‏ 

- قل آرایتم إن عل الله علیکم اللیل سرمدا إلى يرم القيامة" (القصص!۷۱) ص۹۲٠‏ 
"ومن رحهمته جعل لکم اللیل والنهار لتسکتوا فيه " (القصس۷۳) ص ۱۹۲ 

- " وسر لكم ما ثي السعوات وما في الأرض جيعا مئه" (الحائية ۲۳) ص۹۲١‏ 
- ”وسر لكم الشمس والقمر دالبين وسخر لكم اليل والنهار' (إبراهیم۲۳) ص۹۲١‏ 
“ یا يها الاس ضرب مشل فاستمعوا له" راج ۷۳) ص۱۹۲١‏ 

" آنا حي وآمیت" (البقرة ۵۸ ۲) ص۱۹۳ 

- "فان الله يأتي بالشمس من المشرق فأت بها من المغرب" (نقس الآية) ص۹۳١‏ 
"والله حلقکم وما تسملون" (الصاقات )٩۹٩‏ ص۱۹۳ 

"'شهد الله آنه لا له إلا هو والملانکة وأولوا العلم " (آل عمران۱۸) ص۹۵١‏ 

- "وما رباك بظلام للعبید ‏ ر(آل عمران ۱۸۲) ص۵٥۱۹‏ 

" إن الله لا یظلم الناس شیا ولکن الناس انفسهم بظلمون" (یونس ٤‏ +) ص۹۵٠‏ 
"فيضلل الله من يشاء ويهدي من یشاء'(زبراحیم )٤‏ ص۱۹۵ 

”ولو شنا لاتيدا کل نفس هداها" (السجدة 5۳) ص د۹١‏ 

- "ولا يرضی لعباده الکقر" (الزمر۷) ص٥۹١‏ 

"ا3 و جحهلك دين حنيفاء شطرة الله أ فطر الناس عليها" اروم ١‏ ۳) صد ٩۹‏ ؟ 
- "وإة أحد ربك من بی آدم من ظهررهم" ر الأعراف ۱۷۲) ص ٠۹١‏ 

- ”یضل من يشاء ويهدي من یشاء" (فاطر ۸) ص١۱۹‏ 

- "يضل به کثیرا ویهدي به کلیر! وما يضل به إلا الفاسقین" (البقرة )۲٢‏ ص۹۹١‏ 
- "وما حعلها الرؤيا الي أريناك إلا فصة للناس " (الإاسراء ٠‏ ) ص۹3١‏ 

-" ذلك يضل الله من يشاء ويهدي من یشاء" (الدثر ۱ ۳) ص۱۹۹ 

"تي أعلم ما لا تعلمون" رالبقرة ۳۰) ص٩۱۹١‏ 

"لا یسال عما یفعل وهم يسالون" رالآنبیاء ۲۳) ص۱۹۸ 

“ولو شعتا لائینا کل نفس هلها (السسدة 1۳) ص۹۹١‏ 

- "وما لقنا السماء والأرض وما بينهما باطلا " رص ۲۷) ص١٠١۲‏ 

"الذین یذ كرون الله قیاما وقعودا! وعلی جنوبهم' (آل عمران ۱۹۱) ص۲۰۰ 

- "افحسیتم انما حلقناکم عبشا وأنکم إلینا لا ترحعون" (المؤمنون )٠٠١‏ ص۰۰٠۲‏ 

- "أجسي الإنسان أن يتر سدى" رالقيامة +٠ ٠ص )۳١‏ 

س “وما علقت امن والإنس إلا ليعبدون" (الذاريات ۲٠ ٠ص )2٦‏ 

"وما في لا أعبد الذي فطرني وإلیه ترجعون" (یس ۲۲) ص۰١۲‏ 

- "آن تقول نفس یا حسرتي على ما فرطت" (الزمر ٩د)‏ ص۲۰۱ 

~ وضرب لتا متلا ونسي حلقه" ریس ۷۹-۷۸) ص۲۰۲ 

- "الذي حعلل لكم من الشجر الأحضر ارا" (يس ۰ ص ٠۲‏ ۲ 

- "أوليس الذي لق السموات والأرض بقادر على أن لق مثلهم" ( یس )۸١‏ ص ۲١۲‏ 
- "الله يتوفى الأنفس حين مرتها وال م تمت في منامها“ (الرمر )٤۲‏ ص ۲١٤‏ 
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۴ فهرس الأحاديث 


بحذديث الثزول. ص + £ ١‏ 

س حدیث ان ر ONES‏ ص۲٤‏ 

مجلیش نور راھ" .س٤ا‏ 

ایت لاسرا ص ۳غا ٠‏ 

ایشا "ان لله ججابا من نور" ص٤٤‏ 

دیف ستفتزق آم" س :2 ١‏ 

- حدیٹ لو ادر کي موسی ما وسعه إلا اتباعي" (۵د) ص٤۱۸‏ 

- -حديث "بشت إلى الأهر والأسرد" ص٤۸‏ ؛ 

¬ سحل یت ”ما من ني من الابياء" ص٤‏ ۸ا 

س سحل ت کل مولود يولد على الفطرة فاپواه يهو دانه او ینکر ان" م ۸۷ ا 

س سپٹ "خحلقث هو لاء للجية" ص ٢ا‏ ا ؟ 

یٹ ما من ڼي ل آره إلا وقد رأيته ف مقامي هذا حنى اتةه والنار" ص۰۷ ۲ 
حديث "بین حوضي ومنيري روضة من رياض اة ومنبري على حوضي "ص۲۰۷ 
- حدیث "کل ابن آدم پاکله الراب إلا عجب الذنب" ص۷١۲‏ 
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۳ - فهرس الأعلام والأماكن 
والفرق 


wl 


٤١/۳١۹ /۳۷ ابن ابی عامر » الْنصور‎ 
ا٤د‎ را٤‎ ع٣‎ ر٤٣ اہن تومرنت‎ 
٣۷ ابن حرم واحرميةم د٣ ۹اا‎ 
fer feY fo ft N FA 
4" ffe f46 

۲۸ ۲۷۲۲ ۱3 ٩£ ابن حلدوان‎ 
1" 2 ۳ ر٤۷‎ ر٤۳ ابن رشد إا‎ 
fr NN. VV vs M/A NY 
94 fA fey fy vo fiyet 
AM Aa FAL FAT JAY AIS JA 
oY Mes FAR SV o A AY 
Ifo Aa VINE VN NoY¥ 
أبن رشد اد دغ ۸د دا‎ 

اہن سیا ۱٦‏ ۳۲| ۳ 

اہن خورڭ ۲۹ ۳۷ ٤۰‏ 

ابن ماحد ۲۷ 

يو اسن اللطي ۲١ ا١ ١٤‏ 

ایو اذيل العلاف ۷۹ ۲۰ ۲١‏ ۲۲ا 
Isc or oj ol Yo‏ 

[دریس بن عبد الله ۱۸ 

VY Y. f FA FY FY gh 
ss YAfF YY“ fo jy vy 

أرمينية ۸ 

ال سفراييي ۹ 

ا١‎ ٩ ) الأشعري ر الأشعريةء الأشاعرة‎ 
fre fre fre i heie AY 
firt Pi Pe fA fry 1 o 
Mv Mo foi tf N4 o 
f91 ve jy vr Yo 14 A 
12 ANY 104 Vur Aa FY 
FE FOIYTYT IFT NIA VAY 


£ 


jas oY IE IE AL 
¥ IAA TT NY ay 
4" 143 PHA VE YY 
4¥ 

NY YA FY VE AFT YF ann 


9 P4 TA VY Fo 

الماعی2 ۲۷ ۷د 

1۷ ١٤ الأمري (الأمريرت الأموية)‎ 
4Y fA fro TEY 13 AA 
i 

fro YF TF TY الأندلس إ1 إ۳‎ 
HEV EET TATA fry 1 
ء٣‎ ٣٤ الأوزاعی‎ 


ی 


YY TA F4 ¥ FE To/ا‎ ¬ الباطنية‎ 
£7 61 ۳A ۳۹ /۹ /۲۸ ۲۷ الباقلاني‎ 
1Y VT TT 

الور أهمة دت 

ألبصر يرك 1 

۷١ البطروحي‎ 

۷١ بطلیموس‎ 

iT FA TY YY F<. ¥ 1 £ بخداد‎ 
Vé" 


البغدادي ۴۹ ۳۰ ١٣ا ٣١‏ ۳۹ دع ا 


TEA w~ ¥ 


چ 
الاح ع۳ 

ابخارودية ا 

اطبائي» ابو علي رابو هاشي ٣٩ /۲١‏ 
ایزائر £٣‏ 

1A ¥ 1٥ ۸£ ۷۹ الھور د۷‎ 
Mees PVT Yo 14 
44 1ro YE ATT TY 111 
YE4 As Tq AAAI IT 
NEI TEAVETAIEO VETOES 
FN 9 AM lof Ya Nas 
FY FT fYY 

اهم بن صفران ۳۰/ ۳۷ ۳۹ ۲۹ 
ابحهمية ۷د لات ٣٣د‏ دد ړټ 

۲۱۷ ۲۰۹/۱۰ اجوهر >¿ اللنوآهر د‎ 
YE FTI To eA YEY 
VINNY A VT efLEY E FA 

/ ٠٥۸ ۱۱۵ ٩۱ ابلویی» ابو العالی‎ 
YAY TTY f4 


س ع 


١ ٩ حرب ابمل‎ 

اسن البصري دا ١ال‏ 

اخسن بن علي بن ابي طالب د۱ 
اسن بن ابي الفضل o‏ 
الحشرية YY o oY f:‏ 
VE AY 14 A2 AY in5!‏ 


اساك ۸إ ۲۹ ء٣‏ 

انلا ۰۸ ۱ ۱۹ د ااا 
اخوارج ۱ ۱۷ 1۹ ۳۰ ۳۹ ۳۸ ۷ 
اللياط رالمعترل) ۲۲ 


1o 


س ٣ي‏ 


داود الظاهر ي ۳٦‏ 


۳۲ ۳۷ ٣۹ الرازي‎ 
٠١ الرافضة‎ 


الشحامء آبو یشو ب ۲£ 
الشهر ستاتي ۱۲/ ۱۴| ٥‏ ۱/ ۱۸ 15 
الشيعة ۱۳ا 4٣ ٣۳۸‏ 


یں س 


٣١ الصاببة‎ 

صاعد الأندلسي ٠٣۳‏ 
صفين ۱۹ 

صقلية ۷ 

۷٣۲ ٠۹ الصرفية‎ 


س 
الجر ارية ٦‏ ت 
طط 


طخرل ۲۸ 
طلة ١إ‏ ۹ غ۳ ۴۹ 


Eq ¥ 


س 


f EY EY jE) FY T1 T> الظاھرية‎ 
2ع‎ 


س ع 


عائلثة + ١‏ 4إ 

۳٣ ۳۱ ۲۹ ۲۰ 1۷ العباسي (الحیاسية)‎ 
{YY PVE fro E 

عبد الر “هن الناصر ٣٣‏ 

عید املك بن مروان ۲۳ 

٤١ ٤۳ عبد الؤمن‎ 

عشماب پر عفان دإ ۹ 

٣+ ٣٣ اعراق‎ 

١٣١ ۸۰۹ ۱۰۴۳ العرض (رالاعرآاضش)‎ 
eSTVeY ONS VAIATNITA 
Mee Ais Mod NeA N YY 
1o ANT 1Y £ 1 o العلماع د‎ 
Arr Vo Arr OYE 4۹4 
1a4 oY 10 FEA Ne Te 
TIF F4 1 

علي بن ابي طالب ٣۰ ۱۳ ٩٩‏ 

عمرو ین عبید ۲ 


۹١ ۲٠۹ ۲۰۸ الغراني»؛ اپو حامد‎ 
f14 fran™a LET VY Tho YA 
۲۹ غرنة‎ 

غولدز يهر ٣ء‏ 

غیلان الدمشقي ۷ 


ا س 


ئ١‎ ۳٣١ / ٣٣۳ ۳۲ الفاطمية‎ 


۹7 


سوہ 


القادر رالنلیغة) ۳۰ ۳۹ ۲۱ ۳۹ ۲۹ 
القدرية 2¢ دد 2 2y‏ ,2 

۳ TY ۳٦ ۳۳ قرطية‎ 

/٣۷ قریش‎ 

القيروان ۳۷ 
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الكرامية ڻت 
الكندري ۲۸ 
الکو موس ۸۱ 
الكوفة ۷ 


س 
ليوف الإفريقي TY‏ 
سم س 


المأمونك ۳ 4 

ا٤‎ ۷١ ۲١ 1۷ الانوية‎ 

۲٦ ۳۹ 1۸ الندوية‎ 

أتكسسمة ۳١‏ ا 

حوس (صرسیة) ۸ 

المدينة النورة ۱٩‏ ۲۹ د٣‏ 

المرابطون رالرابطيت /٤١‏ ٤ء‏ دغ ٦ء‏ 
£ 

ار بح د إ ۳۸ 

المشبهة اه 

الشرق ۱۸ ۳۳ ۲ ۲۵ا ۳۷ £ 
مصر ٤١ / ٣٣‏ 

معاوية بن ابي سفيان د 


معيد اجه ١۳‏ 


0 ~۲ 


NIA oA YoY o 1. ةiرتعلا‎ 

Me Ate fAva ITE PNIT I 
NAA Y1. 194 al Noe Va 
fev jen ha St AY PY 148 

fy ra rf FI Te AS OYA 
MAN OV EY FATOO TS T4 YA 
yr YY <4 

محمر بن عیاد ٤‏ د 

££ TA jy feo fF TY + الغرب‎ 
٤٣ ملوك الطر الف‎ 

المنصور الو حدي 2 

الموحدون رالوحديت ٣٤‏ عع 


سل س 
التجارية ٢ e‏ ات 


التصاری ۱۳٤‏ ١٣د‏ 
نظام الاك ٣۸‏ ۲۸ 


¥ 


يساور ۸ 


حت پک 


هشاع الوید ۳٦‏ 
الهشاآسية د 


و 


jy f1 1o £ واصل ین عطاع ۳إ‎ 
o YY Ys 4 PAA 


س 


يوسف بن تاشفین ٤۲‏ 


يونس الأسواري ٠١‏ 


a 


المحنويات 


مدخل عام في تاریخ علم الکلام 


كتاب في نقد علم الكلام دفاعاً عن العلم وحرية الإرادة Ys:‏ 
أولاآ: فى المشرق 
| - في البدء كان «الخلافة ...... YY sss‏ 
۲ المعتزلة. . . «أرباب الكلام؛ VE sss‏ 
۳ ۔ واصل ہن عطاء: إن التو سد a‏ 
٤‏ - تراکم. . تبويسبا وااصتيش .. A... ea‏ 
ه ۔ پو الهذيل العلاف: انظ لأمذهب ..... ۲۰ 
- ألخحوهر الفرد. . أو ألفيزياء الكلامية .. YY ses‏ 
۷ اذهب الأشعري : من التأسيس إلى اريم ن YE sen‏ 
۸ المذهب الأشعري : التكريس الايديولوجي ... ...¥ 
٩‏ طريقة يقة التقدمين. . . وطريقة المتأخرين f ١‏ 
ثانياً: في المغرب والأندلس 

في اليدء كان مسح إلهلاولةة . TY ees‏ 
۲ ظاأهرية أبن حزم. . والتجديد من الداخل» FO ees‏ 
۳ العلم والنطق آقرب إلى الدين من أقاويل المتكلمين Yeas‏ 
٤‏ مشروع إيديو لوجي ينتظر الشحقيق ... EY n‏ 
. أبن تومرث . .. تحقيق بعدي للحزمية EY sees‏ 
û‏ ۲ ۳۹4 


التص الأول : بيان #الاعتقاد القادري» . EV sass‏ 

التص الثاني : بيان البغدادي ... ا د و 

اتس إلتالت فتوی ابن رشد الیل في عقيدة الأشاعرة AA ee‏ 
متندمة ليلية 

أبن رشد وتص حح ألعقيدة FP esera‏ 


أولاً: الكتاب: الإطار والأفق 
ب هر جعيانت مت A a‏ 
۲ - بين «الإرشاد» للجويني . . وةالکشف» لابن رشد e‏ 
. القضية: قضية الدين والمجتمع TA sess‏ 
٤‏ - اليعد الاصلاحي للكتاب : الدفاع عن العلم وحرية الإرادة .... ۹“ 


ثانياً : دشي الكتاب ومضصمونه 


VY assassins فرق حدثة وأقاأويز, مبتدعة‎ ١ 
VY eases العأماء والمهور: الا ختلاف شی لحر فة لا غير‎ . ۲ 


«الكلام؟ شيء. . . والمحرفة العلمية البرهاتية شيء آخر ......... ۷٤‏ 
ثالثاً: أهم القضايا المطروحة 
١‏ مسالة «حدونث» العا : مقدمات فاسدة كلها Yass‏ 


أ ما يصدق على الكم التصل لا يصدق عل التقصل ...۷۷ 
ب . لا يصح قياس اسم السماوي على أجسام الأرض ....... ۷۷ 


ج - ما يصدق على إخركة المستقيمة لا يصدق على الدأثرية YA a...‏ 
- الطريق ألتي قصد الشرع حل الئاس علييا Yes‏ 
أ - دليلل العناية A ® asas eeraerasreerressa‏ 
ب ۔ دليل الاسختراع A secre‏ 


٣‏ مسألة السببية . . . والنظام والترتيب في العام ا 
٤‏ - القول بالأسباب الطبيعية لا يمس بالإرادة الإلهية eee‏ 


2ہ صن الدفاع عر العلم ف الدفاع عن ريه الإرادة eres‏ 


كتاب الكشف عن مناهج الأدلة في عقائد اللة 
وتصريف ما وقع قيها بحسب التأويل من الشبه المزيفة والبدع المضلة 


قدمة : الخ إلا 
مر سا . 
= س ای سا 4# 2 FLFR Fg |b o ob bo oh ho Fl Fo EOE ho ah FF Fa o o oh‏ 

i 


[الباب الأول: في الذات] SSS srersessescesasesests nasen‏ 


م 
[أولا: القول في إثبات الصانع] esses‏ 
١[‏ . آراء الفرق الكلامية: تحليل ونقد] ees‏ 
[ _ اسعشوية] sese‏ 
م 


- طريقة ة العترلة] Sessa‏ 
. طريق القرآن: دليل العناية ودليل الاسختراع] n‏ 
[ثانياً: القول في الوحدانية] esere‏ 


.. أدلة القرآن على وحدانية أش]‎ . ١[ 


+ دلیلل الأشاعرة: لا هو مح السعم ولا هو مع العقل] YT...‏ 


[الباب الثاني :في اأص قات ] esses‏ 
آ1 " إأمب قات ألنشسة والصقات الحنوية) Samaras‏ 
ز۲ ہ علاقة إلذات بالصقات] ees‏ 


ANY eens. 


[الباب الثالث : في الأفعال] 


[خاشة ` 


1[ - القول في إلمحهة! 
[۷ - التشايه] .. 
[ھ - التأويل. . . . مزق ن الشرع] .. 
[۹ - الخزالي آضر بالحكمة وبالشريعة معا] 


[ 1 ۔ لا تعارض بین أكمة وألشريعة] . 


3[ . مسألة الرؤية] .. 


١[‏ . مسالة حدوت العال] 
آ۴ دليل العناية] 


[۴ - إنكار الأسياب. . . جحود للصانم! 


.. ۔ لا موجب لډنکګار الطباثح . . فهي خلوقة ه]‎ ٤[ 
... ۔ استعمال لظ ألدوثت والقدم بدعة في الشرعا‎ ٥ [ 


زا في بعث الرسل. . . والعجرانت] 
1[ - مسألة القضاء و القدر {.. 


[۸ ۔ [بطال آلا٘سیاب : إبطال للحكمة ۳ العلم] ... 


 ٩[‏ مسألة الجور والعدل] 
٠١[‏ - في العاد وأحراله] 


قأتون التأويل] . 


EHEHHrFF EMEP EFF HHH FEF 


فهارس ... 


am ESFNR ENR FFLALF FH 


amam TEM YS CM FF Hl A FM HS f i E E 


EPHESSAA FPF HHH Foi TF oh FH j| o my 


HAF rHIN HHHH RHEE HHHH HEF E +} 


aN EHA AFA HEATH E 


rerapgnSATHEFENRM FE A FF FA FF HH PY PI 


THE HH F FH FF OF Hr IF HF 


msm hmhddhHHEFEERAASAEEEETHHHHFF REHT FH FF FP Fool Hh FF FM HH FP HH EF 4 HF oF th HF HF bh HF 


AIFF FHFHNILHHHEHHHEHFHHF EN 


EF HMH HFIP SHEE FF yk FP 


Haman TEEFAHFAF AEE Hn hm FAFA FASE ¥ 


senHdrsrHrhiraNHEHLmFErrAIhHHFHESEE HL HFF bmg HS wo ml wh oF wl FF 


rna EFHAHhFHHMN FN FM Ti FFA FF 4 


mF Mm FH Fh Fpl er f EF FEE f hi FF mH hl HW 


FHRHTHHHHHHRHHFHHHLHpmH E FEF EF HF HFF +H 


mEFFHFHHETAFFhNHEFHHH FH FO f r FS o f oh FF 
HFA SA FFAFEES hh + 


mma HHH hhh mE FM hd EFEE ASAN FEREH ¥ 


rrmsHiHFHRRLASNS ELEAF fF oF FF f Fob FO i he 
anrrTHpHEM Emm AA hh Hoh FOF pF FE E 


mrs FHM HHS pk BF HF E FF j f 


EY. ¥ 
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